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دمن الكتابة 


«كنت أول من اتخذ من الكثابة حرفة فى حارننا على رغم ما جره ذلك على من تخقير وسخرية». جملة 
لافئة؛ مؤسية؛ نلقها راوى حكايات (أولاد حارننا؛ وهر بفئتح الحكى؛ يريد بها أن يصف ما حدث له؛ وما كان 
عليه أن يدفعه ثمنا للكثابة التى رأى فيها فعلا من أفعال المواجهة؛ الكشش, الانحياز إلى المظلومين؛ المقموعين؛ 
من أبناء الحارة الذين لاحقتهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة فى القول أو الفعل؛ والذين بائوا من الفقر 
كالمتسولين: يعيشون فى القاذورات بين الذباب والفمل. ولأن هذا الراوى كان من القلة التى تعرف معنى الكتابة 
ومسؤوليتها؛ فى حارتنا؛ فقد بدأ بكثابة العرائض والشكاوى للمظلومين وأصحاب الحاجات؛ فتعرف أسرار ١أولاد‏ 
حارئنا؛ وأحزانهم؛ وتغلغل فى المعرفة إلى أن وصل إلى أعماق المأساة الإنسانية التى ممتوى مأساة «أولاد حارتناه 
وتجلت له الحقائق المقموعة وراء التراجيديا الشاملة للإنسان؛ فكانت حكايات (أولاد حارتنا؛ حكاية أرلاد حارات 
البشرية كلها؛ حكاية نبدأ من تعرية الظلم الذى يقع على أغلبية البشرء وتنتهى بالكشف عن الجهل الذى يحول 
بين أمثال «عرفة؛ وما يحلمون به من عالم بشهد مصرع الطفيان ومشرق النور والعجائب. 

وما بين البدابة والدهاية تنطلق عشراث الأسئلة الجذرية التى نبحث عن العلة والداءء والتى تنطق المسكوت 
عنه من الأسباب التى يستولى بها الشر فى ملكوث الله؛ ويدمكن التفليد من عفول العباد؛ ويسيطر التعصب على 
أدمغة الذين يضللهم تجار المعتقدات. 


وكان على هذا الكائب أن يدفع لمن شجاعة هذا البوع من الكتابة؛ فهو أول من احترفه فى أيام حارئناء 
وأن يحثمل ما جرنه عليه حرفة هذا النوع من تحير وسخرية» شأنه فى ذلك شأن أقران له؛ قصوا حكايات 
مشابهة؛ فى الماضى البعيد والقريب؛ فى أدب اللغة العربية وآداب اللغات الإنثانية؛ من قبل أن يكتب عبد الله بن 
المقفع «كليلة ودمنة؛ أو تقرأ فى ثرائنا حكاباث: «حى بن يقظان؛ و«الغربة الغريبة»؛ وارسالة الطيرة؛ ودرسالة 
الحيوان» ؛ وارسالة الغفران؛ ؛ و«الصاهل والشاجح؛؛ و(الصادح والباغم؛» والتوابع والزوابع ؛ إلى آخر الأعمال 
الحديثة التى تبدأ من «مزرعة الحيوان؛ ولاتتوقف أو تنتهى. وكلها أعمال تقتنص حقائق الكون الكبرى بلغة الرمر 
التى لايمكن التعبير عنها بدونه؛ وتجبب عن الأسثلة الجذربة للواقع بلغة التمثيل: ونسلط على سطرة القامعين» 
فى كل الحارات الإنسانية: أ كانت ملامح هذه السطرة وتجلياتها القمعية؛ أثنعة مجازية؛ هى أمقولات ورموز» 
لكشف عن ما نخفيه أشكال التسلط ركل ألوان القمع التى تخول بين الإنسان وفعله الخلاق فى هذا الكون. 

ولا تتخلق هذه الأعمال إلا فى اللحظات الثى يتزايد فيها القشمع» اللحظات الثى يفرضها الطناة؛ أمثال 
«الناظر؛ فى «أولاد حارئناة؛ باسم الدين» أو باسم المصلحة العليا للدولة؛ أو سلامة امجعمع؛ فهى أعمال منافضة 
لعسلط الدولة؛ معادبة لتعصب المتاجرين بالدين؛ منافية لتزمت الجامدين فى امجتمع. رفى الوفت نفسه؛ نؤكد 
معنى الدولة الذى يقوم على المدل؛ وقيمة الدين الثى لا تناقض العلم؛ وأهمية التسامح الذى ينفى التعصب فى 
امجتمع . 

والوسيلة التى تواجه بها هذه الأعمال تخلف الواقع وقبحه هى الفن؛ الفن الذى يكشف القوة العاربة 
المباشرة؛ أو امراوغة؛ للتسلط وبواجهها بما بروضهاء أر بما يجعلها تواجه نفسها لتجتلى قبحهاء أو بما ييرزها 
للناس بالهيئة التى تدفعهم إلى التمرد عليها. 

وبقدر ما يؤكد الفن حضوره؛ فى هذه الأعمال؛ على مستويات البناء والصياغة والتشكيل؛ وعلاقات الرمر 
لجاز والأمثولة والتمثيل: فإنه لا يتخلى عن قيمته الذانية من حيث هو فن؛ ولا يتخلى عن أهدافه الحيوية النى 
نفتر بسعيه الدائم للانتقال بالإنسادك من مستوى الضرورة إلى مستوى الحرية. 

ولذلك؛ فرجود مثل هذه الأعمال انحياز إلى قيمة الفن النى هى قيمة الحربة؛ ودفاع عن قيمة الحرية الثى 
تنطوى على قيم الحق والخير, 

فالجمال؛ نى هذه الأعمال؛ هو ما يجاوز الضرورة؛ وما يجعل من الحربة لسغ الفن وسداه؛ فى مواجهة 
نقائض الفن التى هى نقائض الحق والخير والجمال. 

وأرل أعداء هذه الأعمال السلاطين أمثال ودبشليم؛ الذى كان سيفا مسلطا على رقبة «بيدبا؛ الحكيم فى 
«كليلة ودمنة؛؛ وكل أشباه «دبشليم؛ من سلاطين العصر الذين يستبدلون بقمع الماضى قمع الحاضره حت 
أسماء مختلفة الأشكال واللغات. وإلى جانب أشياه (دبشليم؛؛ حلفازه الطبيعيون من المتمصبين الذين أغلقوا 


عفولهم رقلوبهم على حلم «عرفة؛ الذى ظل «الجبلارى؛ راضيا عنه؛ أولئك الذين يحولون؛ باسم الدين» بين 
لمر وربه؛ الزوج وزوجه؛ الكانب وقلمه؛ فارضين على كل من حولهم تصورا جامدا وتأويلا ضيقاً يسشمد 
حضوره من فهمهم القاصر العاجز لكل عيدة. هؤلاء المتاجرون بالأديان والمعتقدات والأفوات؛ الساعون إلى 
الخراب؛ يسارعون إلى تكفير كل مخالف لهم لينقضوا على حلم «أرلاد حارتنا؛ الذين كانوا كلما أضر بهم 
العسف؛ يقولون: لابد للظلم من آخر ولليل من نهارء ولبرين فى حارتئا مصرع الطغيان ومشرق النور الغائب. 

هؤلاء المنعصبون: أعوان السلطان الغاشم وجنده؛ علامات التخلف رميقائه؛ أسلحة الإظلام وخفافيشه: هم 
اللين نه إليهم وحذر منهم الكندى فى رسالته إلى خليفته المعتصم عن الفلسفة الأولى» وهم الذين كانوا سيف 
الظلمة الذى اغثال عبدالله بن المقفع والحلاج؛ وهم الذين أجبروا ابن شهيد والمعرى والغزالى وابن طفيل 
والسهروردى وابن عربى على استخدام لغة الأمثولة التى جعلوا منها تعبيراً إبداعياً عن المبدأ الذى يحرر به الفن 
الإنسان من قيود الضرورة. ركما كان لهؤلاء المتمصبين أشباههم فى تراثناء فإن لهم أشباههم فى تراث الأم 
الأخرى البعيد والقريب» إنهم مشعلو النار المدمرة فى :ساحرات ساليم»؛ الذين يحرقون الأبرياء فى مسرحية أرثر 
مبللر المعروفة. وهم لجليات بيورجى؛ فى رواية أمبرتو إيكو «اسم الوردةة؛ سيد الدير؛ محتكر المعرفة التى حرمها 
على غيره؛ رحكم بالإعدام على كل من يقترب منهاء فائنهى به الأمر إلى إحراق الدير الذى أراد أن يحميه من 
الهراطقة. 


هؤلاء المتعصبرن ينتشرون كالوباء؛ حين يجدون سبيلا فى الظلام؛ وحين يجدون فى تسامح أصحاب النواا 
الطيبة ما يمكنهم من التسرب إلى كل ما يستولون به على ملكوت الله؛ ليشيعوا الجهالة والجمود والتقليد والعداء 
للعقل والنفور من الابتكار والإبداع, ويطلقون تهم الكفر على العباد؛ ويشون سمومهم فى الأدمغة الفارغة 
للشباب الذى يتحول؛ بواسطة سحرهم الأسود, إلى قنابل منفجرة للعنف؛ وأدوات مبرمجة للاغتيال. وها نحن 
قد رأيناء فى الرابع عشر من شهر أكتوبر الماضى؛ واحدا من هؤلاء الشباب المغرر بهم؛ امثدث يده بالسكين إلى 
عنق جيب محفوظ ؛ حكيم الحارة؛ ورمزها الإبداعى الذى يلوذ به «أولاد حارننا؛ فى بحثهم عن معنى الإبداع 
رقيمته. 


المؤكد أن وطأة عداء هؤلاء المتعصبين الذين يسممون الهواء النقى ويحجبون النور؛ فى حارئنا؛ هو سر 
المفارقة الموجعة الثى تنطوى عليها الجملة التى افتتح بها الرارى الحكى فى (أولاد حارئنا»؛ فهى جملة تتحدث 
عن زمن من أزمئة المستقبل بزمن من أزمئة الماضى» وذلك حين نشير إلى ما جرئه الكنابة على أول من احترفها 
فى حارتنا من قير وسخرية؛ فتسقط الماضى على المستقبل كأنه الرؤيا التى تتجسد كالبشارة أو الندير. ولكن 
الرؤيا تتحقن كالفاجعة فى هذا الزمن الحاضر. ولم تقتصر جنابة المتعصبين على مخقير العفل» والاسعهانة بالإبداع 
والتهجم علبه؛ فى حالة تميب محفوظ؛ بل تخول التحقير إلى فتاوى بالتكفير ؛ وانقلبت السخرية إلى حث على 
الاغتيال: فتحولت الكلمات إلى سلاح فى بد جاهلة؛ بد امتدث إلى رقبة الكاتب الذى كانت كتابته دفاعاً عن 


المطلومين» وتأكيداً للمعنى السامى للدين؛ تريد ذبحه» واستفصال الرأص الذى جعل من حكايات أرلاد حارثنا» 
ومن كل حكاياته؛ كشفا عن كل ما يرتفى بالإنسان من مستوى الضرورة إلى مستوى الحرية. 


لكن حكيم الحارة لم يمث؛ لم يستسلم جسده الواهن للأداة السمياة التى لا عقل لها ولا إرادة؛ نقد 
استصفى من الحارة سر مقاومتها للظلم؛ وترياق مجاتها من كل محاولات الدمار. وككما رعته قلوب أبناء حارته 
كلها؛ رصت من أجله؛ رعقه تلوب كل حارات الإنسانية التى تمتّلهاء وهو يكتب حلم حارله؛ وأخاطئه 
بالاهتمام والتكريم . وإذا كانت الدماء التى نزفها؛ بسبب الطعئة الغادرة؛ الآلمة؛ هى ثمن الكتابة الفاجع الذى 
كان عليه أن يدفعه؛ فى حارته التى تسللت إليها وى الظلام» فإن دماءه التى روث أرض الحارة مولت إلى 
قطرات متدافعة من النور الصاعد؛ الكاشف» الذى يعرى أتنعة التعصب الأعمى عن الوجه القبيح لهؤلاء المتاجرين 
بالأديان والمعتقدات والأقوات؛ الذين بحولون بين الأمة ومستقبلها. 

أما نحن» فى هذا المدد؛ فنعود إلى قراءة بعض ترائنا الذى استلهمته «أولاد حارننا؛ فيما استلهمت من 
أساليب السرد, وكما كانت الجملة التى افتئح بها الراوى الحكى: فى :أولاد حارتناة ؛ تتحدث بزمن الماضى عن 
زمن المستقبل ١‏ فنحن؛ بدورناء فى هذا العددء نحلم أن نرى المستقبل بواسطة قراءة الما ؛ لأننا نؤمن أثناء حين 
لتعمق رؤية الماضى» نقدياء فى قراءة خلاقة؛ نستشرف أف المستقبل الواعد بتسامح العقل وإبداع الاستدارة. 


رئيس التحربر 


لل لطس لسلا 


محمد أنقار» 


لاا 


المقامة واشكال التجئيس 

تعد المقامة واحدة من الأجداس الأدبية الئى نعرضصت 
لعباين شديد فى تقييمها ونلمس طبيعتها الفنية؛ منذ 
تعريف «ابن الأثير؛ لها «بأنها حكاية تخرج إلى 
مخلص:217. ولقد أصاب المقامة عبر التاريخ ما أصاب 
سائر أجئاس الأدب التى تسثقرا ماهيتها فى الغالب 
خخارج حدود الدائرة الجمالية التى تخصها؛ حيث إن 
الأخل بخطة المقارئة جعل النقاد وذوى الاهثمام ينقلون 
مركز اهشمامهم من صميم المقامة إلى أجناس وأنواع 
أخرى قد لا يجمعها بالمقامة إلا المرامى السردية البعيدة؛ 


بغض النظر عن حقيقة المشاركة فى المكونات النوعية.. 


والسماث الجمالية. وهكذا اعثبرث المقامة «حكاية) 
أو حديثاً ؛ كما عدها المتأخرون ٠اقصة‏ قصيرة» أو 
«أتصرصة؛؛ أوة مسرحية) أودملحمة؛؛ أوائواة روائية) 
أو حدوتة) أو مقالة)» 97 , 


* أستاذ محاضر فى كلية الآداب بتطوان؛ المغرب. 


ويسدو أن الاستعانة بثلك الخطة لم يقف عند حد 
المقارئة الأفقية بين المقامة والأجناس الأخحرى القصصية 
وغير القصصية. لذلك عمد بعض الباحثين إلى طربقة 
أخرى يمكن نعثها بخطة العريم السمات والمكونات؛ » 
على غرار اتعويم العملات؛ فى الحقل الاقتصادى؛ 
ذلك أن القيمة الجمالية أو الموضوعية للمقامة لم تعد 
تطلب بالنظر إلى طبيعثها العربية الخالصة؛ أو من خلال 
مقارنئها بجنس أو نوع آخصره وإنما بالعسمل على 
استشراف المكونات والسمات المشتركة بين المقسامة 
«العربية؛ وبعض الأنواع السردية الأخسرى كالرواية 
الشطاربة؛ أو حستى النصوص التى تستعصى على 
التحديدات الجدسية الصارمة. وفى ضوء هذا التعويم؛ ٠‏ 
أنيحت للمقامة العربية فرص الخروج عن حدود «المأدبة) 
أوهالحكاية التى تلقى فى مجلس» أروالأحاديث؛ الثى 
تتزع إلى تعليم الإنشاء أو اللغة؛ وتتطلع بالثالى إلى نوع 
من العالمية السردية التى تتراجع فيها الخصوصية المحلية 

للمقومات الدوعية لصالح الآفاق الإنسائية الشاملة. 
0 


تتمنييد القباز 0ك 


فى هذا السياق المنفتح؛ لاحظ «جيمس توماس 

مونرو؛ أن المقامة العربية قد تعدت نطاق الأدب العربى 

الذى ولدث فيه؛ فدمت فى الهند وإسبائيا؛ واتتشرت فى 

الأداب الفارسية والسريانية والعبرية. غير أن فلة العناية 

بهذا الثراث غير العربى المهمل قد فوتت عليه فرص 

المشاركة فى الأدب العالمى؛ والمساهمة فى فهمه بدرجة 

أكبر وأعمق. لذلك مخمس «مونرو؛ لفكرة عالمية ٠جنس‏ 
المقامة؛ عندما قال بأن؛ 

«هناك أيضاً نظرية تقول بأن المقامة نفسها 

تدين بنشأنها إلى الأدب الكلاسيكى القديم» 

وخخاصة «المايم #مااة الإغريقى. وهكذا فإن 

أنصار النظريات الورالية يفترضون سلسلة من 

التأثيرات يبدأ مسارها من «المايم» الإغريقى 

إلى بنررئياس «ناأةن86]5 (عام )1١‏ ماراً 

بالهمذائى (كتبت أعماله بين سنتى 417 - 

)١١155-11١5( فالحريرى‎ )44* 


والحريزى 1١178 117١١‏ )2 ثم ابن زابارا ' 


(كتبت أعماله فى النصف الثانى من القرن 

الشانى عشر)؛ ثم خسوان رويز (أول نسحخة 

منفحة من «كثاب الحب الجميل) صدرت 

عام ,2٠‏ ولشسمل السلسلة أيضاً 

لشرييودى طورمسيس زهكه١ا_‏ #مه١اي‏ 

ربالا ذلك مسن تطصرررواية 

البسيكاريسك الأرروبى وحتى عصرنا 
الحاضرة”؟' , 

ويتابع «مونرو قائلاً إن هذه الأعمال الأدبية الأوروبية 

إذا كانت قد خمضعت فى نشأتها لعمليئى الجدل 

والشجاوب اللثين تقومان بين مختلف النصوص 


والأجناس؛ فإن المقامة الهمذانية لم نكتف فى نشأنها " 


ونطورها بأن تكون صدى لكل تلك الأعمال والنصوص 
الأزروبية: بل كانت كذلك؛ ولو بطريقة جزئية؛ مجاوبة 
لكثير من الأنواع السامية فى الأدب العربى؛ خاصة 
«الحنديث؛ النبوى وةالسيرة؛ (ص "9١)؛‏ ذلك أن 
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المقامة الهمذائية تمثل علاقة عكسية ومقلوبة مع القيم 
التق يتضمنها (الحديث» السوى؛ مثلما تشكل أبضاً 
علافة عكسية مع «الشراث الملحمى والشمر الغنائى 
البطولى؛ (ص )١94‏ العربى والفسارسى (ص 2115 
وإلى ججائب نلك الأنواع والأغراض الأدبية؛ تجاوبت 
المقامة الهمطانية مع وسيلة بلاغية كالسخرية؛ كما 
استلهمت سمة المفارقة القائمة بين مكر «أبى الفتح 
الإسكندرى؛ ودعوة الإسلام إلى الخير؛ مثلما استلهمت 
سمة مدح الحمق. وفى ضوء هذا التعريم الجنسى؛ عمد 
«مونروة إلى دراسة احتمل فيها؛ 
«أن يكون منشأ النوع الأدبى المعروف بالمقامة 
تطوراً داخلياً فى الأدب العربى؛ وموازياً مع 
ذلك؛ لتطور نظائره فى الأدب الإغسريقى - 
الرومانى القديم والأدب الإسبائى ‏ الأوروبى 
الحديث؛ (ص .)١98‏ 
إن الطريف فى وجهة نظر «مونرو؛ هو رغبته العلمية 
فى إثبات الطبيعة (الجنسية» المنفتحة للمقامة الهمذانية, 
ولعله كان يصبو من وراء ذلك إلى تفي غابثين 
منهجيتين لا انفصام بينهما؛ تتمثل أولاهما فى تأكيد 
الصلة الوطيدة التى مجمع المقامة بعدد من الأجداس 
والأعمال الأدبية والسماث الموضوعية والفئية متبابنة 
المشارب؛ فى حين تكمن الغاية الثانية فى المطلموح إلى 
تعميق معرفتنا بالمقامة العربية ذائها. وربما كانث هذه 
الغاية الأخيرة هى الثى لم يرفها مقال «مونرو» حقها, 
مادام التطور الداخلى للمقامة العربيية لم براع لديه 
سمات تكوينية جوهرية؛ غير التى درج الدارسون على 
الاحتفاء بها ونخص منها بالذكر التوئر البنبوى الذى 
يحتدم فى عمق المقامة الهممذائية بين شتى أجداس 
الأدب؛ وتخصيصا الصراع بين جنسى النثر والشعرلة؟ . 


الس ب ست جتنيس اللقامة 


لكل ذلك؛: بطمح مقالنا إلى أن ييرز؛ بصورة جزئية» 
كيف أن العناصر الاجتماعية أو التعليمية أو النقدية بل 
حتى المكونات والسمات البلاغية أو التخييلية؛ لمقامة 
الهمذانى لا يجب أن تعالج منفصلة عن الرؤيا الجمالية 
الشاملة لجميع مقاماته التى يموج فى خنضمها الصراع 
بين النشر والشعر. وفى هذا السياق نفترض أن المقامة 
الهمدائية إنما تكتسب قيمتها التجنيسية نئيجة تأجيج 
ذلك الصراع بواسطة المكونات التخميلية. ومن الراجح 
الايناقض هذا الافتراض التجنيسى تلك الغاية الأخرى 
الئى كان يتوخحاها جنس المقامة عامة؛ أى العمل المتدرج 
على تأصيل السرد القصصى فى ترائنا العربى , 
المقامة «اللماحظية» 

وحدلنا عيسى بن هشام قال؛ أثارتتى ورفقة 
وليمة تأجبت إليها للحديث الألور عن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: لو دعيت إلى كسراع 
لأجبت؛ ولو أهدى إلى ذراع لقبلت. فأفضى بنا 
السير إلى دار... 
تركثت والحسسن تأده 
تنك 7 منه وتند 8 . 
فائتقت منه طرائفه 
واستزادت بعض ماتهب 
قد فرش بساطها. وبسطت أنماطها. ومد 
سسماطها. وقوم قد أخصلوا الوفت بين آس 
مخضود. وورد منضود. ود مفصود. وناى وعود. 
نصرنا إليهم وصاروا إلينا. نم عكفنا على خوان 
ند ملنث حياضه. وئورت رياضه؛ واصطلفت 
جفاله. واخستلفت ألوانه؛ فمن حالك بإزاله 
اصع . رمن ان تلقاءه فاقع, ومعنا على الملعام 
رجل نسافر يده على الخوان. ونسفر بين الألوان. 


وتأخيل رجره الرغفان» وتفقاً عيود الجفان. ونرعي 
أرض الجيران؛ وجول فى القصعة. كالرخ فى 
الرقعة. يزحم باللقمة اللقمة. ويهزم بالمضغة 
المضغة. وهو مع ذلك ساكت لا ينبس بحرف. 
ونحن فى الحديث مجرى معه حتى وقف بنا على 
ذكر الجاحظ وخطابته. ورصف ابن المقفع 
وذرابه. ووائن أول الحديث آخمر الخوان. وزلنا 
عن ذلك المكان. فسقال الرجل؛ أين أنثم من 
الحديث الذى كنم فيه. تأخانا فى وصف 
الجاحظ ولسئه. رحسن سلئه فى الفصاحة وسلئه. 
نيما عرنناه. فقال: ياثوم لكل عمل رجال, 
ولكل مقام مقال. ولكل دارا سكان. ولكل زمان 
جاحظ. ولو النقدئم. لبطل ما اعتقدتم. فكل 
كشر له عن ناب الإنكار. وأشم بأنف الإكبار. 
وضحكت له لأجلب ماعنده وقلثك؛ أفدنا. 
وزدئا. فقال: إن الجاحظ فى أحد شقى البلاغة 
يقطف وفى الآخر يقف. والبليغ من لم يمسر 
نظمه عن نثره. ولم يزر ككلامه بشعره. فهل 
تروون للجاحظ شعراً رائعاً. قلنا: لا. قال: فهلموا 
إلى كلامه فهو بعيد الإشاراث. قليل الاستعارات. 
قريب العبارات. منقاد لعربان الكلام يستعمله. 
نفور من معتاصه يهمله. فهل سمعتم له لفظة 
مصنوعة. أو كلمة غير مسموعة. فقلنا لا. قال! 
فهل تخب أن تسمع من الكلام ما يخفف عن 
مسكبيك. وبئم على ما فى يديك؛ فقلت؛ إى 
والله فال؛ فاطلق لى عن خنصرك. بما يعبن 
على شكرك. فنلته ردائى . فقال؛ 
لعمر الذى ألفى على ليابه 

لفد حشيث تلك الثياب به مجدا 
فتى قمرته المكرمات رداؤه 

رماضربت قدحا ولا نصبت نردا 
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تيححمد أنفار 


أعد نظرا يامن حبسائى ليابه 
ولاتدع الأيام تيدمبى هدا 

رقل للأولي إن أسفروا أسفروا ضحى 
وإن طلعوا فى غمة طلعوا سعدا 

صلوا رحم العليا وبلوا لهاتها 
قال عيسى بن هشام: فارناحت الجماعة إليه. 
والغالت الصلات عليه وقلت لما تأنسئا: من أبن 


مطلع هذا البدرء فقال: 
إسملكن ‏ ديةدرى 
لوئر نئبهاتسسرارى 
وبالحسجاز نهسسارى !9 , 
قراءة فى المقامة 


المقامة ضرب من التصوير اللغوى تشكل فيه الكثافة 
البلاغسية والبنبة الحكائية وموضوع الكدية والغاية 
التعليمية مكونات متكاملة فيما بينهاء لا تقبل أن ينوب 
أحدها عن الآخر فى المقاربة أو الشرح أو التأويل. لذلك» 
يمكن تمييز هذا الجنس النشرى (هل هو حقأ نشرى 


خالص ؟) وتخصيصه بكونه «تصويراً مقاميأ؛؛ مادامث 


الأجداس الأدبية نتكفل جميعها درن استشاء بوظيفة 
التصوبر بواسطة اللغة. ولعل أوضح ليا نلك الوظيفة 
فى المقامة الهمذائية هى تكامل الأجناس الأدبية 
والأغراض والمكونات والسمات مع بعضها البعض وفق 
صينة لا تحصل إلا فى المقامة. 

ومن الممكن أن نفككك أية مقامة إلى وحدائها 
الوظيفية؛ مثلما يمكن أيضا أن تقرأ المقامة فى ضوء 
الرؤيا السميقة الئى تهدى خخطوات كانبها. وبيدما 
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الشفكيك إلى وححدات من شأنه أن يضى إلى تايل 
مقطعى؛ فإن القراءة الثى تسثثير بالرؤيا الموجهة أو بأحد 
أبعادها تسمح بالتغلغل المتكامل فى الوظيفة التصوبرية 
لمكوناث المقامة؛ من خصلال الشركيز على صورة أو 
مجموعة من الصور. 
والتصوير فى المقامة لبس من قبيل التصوير فى القصة 
القصيرة أو الرواية؛ نظرا للقيود الشكلية التى نخئق أنفاس 
التعبير فى المقامة؛ لذا يمكن «موضعة؛ الصورة فى 
المقامة بين حربة الرواية وأغلال الشعر. ولا تشكل 
المقطوعة أو الوحدة الوظيفية فى المقامة صورة كمثل 
الصورة الروائية. كما أن المجاز فيها لا يشكل صورة 
شعرية. فعبارة 9حدئنا عيسى بن هشام) هى وححيدة 
وظيفية لا نسعف فى حد ذائها إلا بتحليل مقطعى جزئى 
ومنفصل؛ وكذلك شأن الكناية بعبارة اترعى أرض 
الجيران؛ عما ببن أبدى الضيوف من أطممة! إذ هى 
مجاز لا يرقى فى حد ذانه إلى درجة الصورة الشعرية) 
وكذلك؛ أخيرأء شأن «مجموع الوحدات الوظيفية؛ التى 
تشبق الحديث عن شخصية «أبى الفتح الإسكندرى!! إذ 
هى لا تخرج بدورها عن ذللك التحديد الجزئى المنفصل. 
فى حين نقتطى «القراءة؛ إضمامة من المكونات 
والسمات التى تكون قادرة فيما بينها على نشكيل محطة 
فى التصوبر المقامى, وحيث إن الرؤيا الجنسبة فى المقامة 
«الجاحظية؛ نسعى إلى تلوين كل شئ بصبغة شعرية؛ 
كان من الميسور أن نميز خلال نلك الرؤيا ثلاث 
محطات تصويرية: 
- تلك التى يزكى فيها نثر (الجاحظ») من قبل 
الجماعة. 
- وئلك العى يفلل فيها «أبو الفتح؛ من قيسمة 
ذلك النشر. 
- وأخيراً تلك التى يروح فيها ؛أبو الفتح؛ عن 
(عيسى] بالشعر. 


فى امحطة التتصويرية الأولى تصف الجماعة بلاغة 
«الجاحظ؛ وتركى فصاحته؛ ويسهم «أبو الفتح١‏ نفسه 
فى استشارة الحاضرين كى بمعنوا فى الموضوع لما 
يسألهم: «أين أنعم من الحديث الذى كنتم فيه ؛ دون 
أن نكون حقيفة شخصيئه قد ظهرت بعد؛ ولا أعرب عن 
وجهة نظره. ولعل النفس التصويرى الذى واكب كل 
الوقائع السالفة لم بششكل فقط من الرحدات الحكائية 
الثى تدخ الواجهة الأمامية من السرد؛ وتغرى محلل 
ببريقها الفصصى كى يعخذ منها وحدة تليلية 
أساسية277. كما أن ذلك النفس التصويرى لم يشغل 
فقعا من أجل التمهيد للكدية. بل إن الأمر يتعلق بمزيج 
من العناصرء توجبهه رؤيا الكانب الذى أملى المقامة؛ 
ويتكامل فيه مكون الروابة مع الجملة الأولى الثابئة في 
المقامات؛ ومع «الحديث؛ التبوى وةوصف» الدار اشعرأة 
رنعمة وصفها (نشراً؛ ودالسجع؛ وابداية الحكاية؛؛ 
واالتخييل!؛ رامطلع الحادئة؛؛ و«شخصية الرارى؛؛ 
راشخصيات أخرى! ؛ و(اشخصية البطل المريف؟ . 

إن موضع (الحكاية) كما هو جلى؛ يتحدد ضمن 
الوظيفة الشاملة لذلك التكامل؛ لهذا ليست «الحكاية؛ 
علامة نوعية أو هيكلية لكل المقامة؛ مادامت الخرافة 
والسحر والنادرة تنبنى بدورها على القالب الحكائى الذى 
يعد صيغة من صيغ الحاكاة العديدة؛ تشترك فيه الأجناس 
الأدبية الشعرية وغير الشعرية؛ لتنفل بواسطته تفاصيل 
الأخبار والأساطير أو مطلق المادة القصصية. وكذلك 
الشأن مع شخصية الراوى #عيسى بن هشام؛ وشخصية 
«الرجل؛ الغريب اللذين نظهر قيمتهما التحليلية 
والجمالية من خلال وظيفتهما المشئركة مع وظائف 
مكونات أخرى؛ وليس من حيث كوئهما شخصيتين 
جامدئين أو علامتين ثابتتين فى المقامة. 

على هله الرزيرة امتهجية يمكل أن نوتكن مقر 
العناصر التكوينية فى هذه المحطة التصوبرية؛ بل فى المقامة 


تجديس الملقامسة 


بكاملهاء فنزحزح كلا من نلك العناصر عن المنرلة 
الرفيعة التى قد تخول له فى دراسة تعالج المقامة مثلاً 
باعتبارها قصة قصيرة أو مضمونا اجتماعياً أو نوشبة 
بلاغية؛ كى ننشهى فى خائمة المطاف إلى أن تجنيس 
المقامة إنما قد يتأتى من خملال النظر إلى هذا الدمط 
الفربد من التصوير الأدبى المتكامل ذى الصبغة الخيالية 
المقيدة التى لا تتكرر فى أجداس أخخرى. 
فى امحطة التصويربة الشائية؛ يفتسح السارد 
لمجال بالأبى الفتح؛ كى يفرغ ما فى جعبته من مقولات 
ودلائل بزكى بها أطروحته الزائفة؛ وهى مقولات ودلائل 
على قدر عال من القيمة النقدية خخارج الدائرة الخيالية 
للمقامة؛ يتدرج هيكلها وفق هذه الوتيرة: 
١‏ - تحديد فيمة الأديب فى عصره 
- لكل عمل رجال. 
- لكل مقام مقال. 
- لكل دار سكان. 
- لكل زمان جاحظ. 
؟ - البلاغة بصفة عامة 
- الجاحظ فى أحد شقى 
البلاغة يقطف. 
- الجاحظ فى أحد شفى 


- قيمة الجاحظ محدودة 


> بلاغغة الجساحظ 
اقصة. 
البلاغة يقف. 
*" - بلاغة الشعر والنشر 
- البليغ من لم يفصر 
لظمه عن لثره. 
- البليغ من لم يزر 


كلامه بشعرة. 


ت الجاحظ مقصر 
فى بلاغة الشعر. 


محمد أنفار 


4 - مكونات بلاغة الشر وسمائه. 


- كلام الجاحظ بعيد الإشارات. 

- كلام الجاحظ قليل الاستعارات. 

- كلام الجاحظ قريب العبارات. 

- الجاحظ منقاد لعريان الكلام: ‏ - المفاهسر 

- الجاحظ نفور من معتاص الكلام. ٠|‏ السلبية لنشر 

- الجاحظ يهمل معناص الكلام. | الجاحظ 

- ألفاظ الجاحظ ليست مصنوعة. 

- ألفاظ الجاحظ ليست مسموعة 

(مسجرعة) . 

إن إمعان النظر فى درج كلام األى الفتح) وحججه 

لابد أن يفضى إلى تلمس ما فى أفواله من ترنيب ماكر 


وتدرج خادع؛ كأن الأمر يتعلق بفخ ينصبه للقارئ كى 
بجعله يعتقد غير ما هو شائع بين معظم الناس. ولعل 
هذه الوئيرة الخادعة الماكرة تنبئ فى وقت واحد عن قدر 
من العخبيل (> قلب الحقيقة والزيغ بها)؛ وعن رعى 
فوى بالإشكال الجنسى الذى يدأ تفييمه من خلال 
مقدمات جمالية عامة كى ينتهى إلى تمحخيص الجنس 
الأدبى فى أخص دقائقه الفنية؛ أى فى مكوناته وسماله. 
غير أن ما يهمها نى هذا المقام ليس القيمة النقدية 
للمقولات فى ذاتهاء وإنما ذلك القدر من التخييل الذى 
ينسق وسمات أبى الفتح) الفصصية: مثلما بسن 
ونروع الكتابة المقامية إلى أسلوب جنسى مشحون. 

فى ضوء الإشارة المنهسجية الواردة فى تقديم هذا 
المقال؛ يمكننا الحديث عن رؤيا عميقة فى «المقامة 
الجاحظية تنزع إلى نسخير الأحكام النقدية ومجموع 
مكونات النصء بما فيها الأجئاس والأغراض الأدبية؛ من 
أجل أن ترتقى بها إلى رنبة جنس الشعر. صحيح أن 
النزوع الشعرى بين بدرجة عالية فى موضوع هذه المقامة 
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كما هو بين نى محكى نصوص همطالية معدردة؛ 
صدفها بعض الباحثين فى خمانة خاصة؛ ررصفرها 
بمقامات النقد الأدبى ‏ كالمقامات «المرائية» 
ووالقريضية: "2 و(الشعرية) و«الغيلائية) ‏ إلا أننا نفترض 
أن ذلك النروع يتجلى أيضاً فى باقى المقاماث الهمذانية 
خارج نطاف المحكى الشعرى*)؛ ويظهر بالذاث فى لغة 
اللخطاب الذى يعشمده السارد لتصوبر المحكى؛ سواء كان 
محوره مناقشة موضوع أدبى أو حيلة من الحيل الماكرة 
التى يتوسل بها «أبو الفتح؛ من أجل بلوغ مأربه. 

بكل ذلك يمكن القول إن «المقامة الجاحظية) 
بنزوعها الشعرى السافر إنما تترجم الرؤيا الجمالية 
للكانب؛ وجملها فى إشكال جمالى دقيق من حيث إن 
رائد فن المقامات يصوغ نصه النشرى فى ضوء جلال 
الشعر ومهابته؛ وبوفر له من أجل ذلك كل ما أوثى من 
إمكانات فنية؛ كالعباراث الفصيرة؛ والتسجيع والتصريع » 
والموسيقى اللفظية؛ وتضمين الشعر وخختم امحكى شعراً. 
غير أن الإشكال الجمالى يزداد دقة عندما نبلور كل نلك 
المعطيات الجنسية فى التساؤل المدهجى التالى؛ كيف 
يمكن الإبقاء على هذه الدرجة المهيمنة للمكونات 
الشعرية إزاء محكى موضوعه أحد أعلام النشر المبرزين 
(الجاحظ»؛ وإزاء نص أدبى كاتبه هو (بديع الزمان» 
الذى يحسبه تاريخ الأدب على كثاب النثر ورواده؟ فى 
ضرء هذا العساؤل يمكن؛ إذن؛ أن نتلمس معالم بنية 
متوترة فى النصء نالجمة عن احدام المكونات الشعرية 
والشرية فيما بينهاء وهر احشدام يجمله «الإشكال 
الجمالى؛ سالف الذكره الذى يفترض فيه أن يتبوأ مكان 
الصدارة خلال استشراف الرؤيا الأساس للمقامة؛ إلى 
جانب الشكل الحكائى الذى ينبنى عليه هيكل المقامة» 
وإلى جانب موضوع الكدية كذلك. 

غير أن صدارة «الإشكال الجمالى؛ لا نقشضى أن 
نكون العلاقة بين شخصيات المقامة والكائب علاقة 


ااا سس تجنيس اللقامة 


تطابق0»/ ولا أن توخمذ المقامة من لدن القارئ المحلل» 
بما فيها من أحكام أدبيية وموضوعات وأجداس وأغراض » 
مأخد الحقيقة الحاسمة؛ بل يجب أن تؤخذ مأخذ 
التصوير التخيبلى. فإذا كانت الرؤيا الجمالية الثى نوجه 
كعابة المقاماث هى رؤيا «بديع الزمان؛ فإن الأفعال 
والأقوال المتخيلة تتحمل تبعاتها شخضيات المقامة. وفى 
ضوء هذه القاعدة يغدو القدح الذى طال (الجاحظ» فى 
المخطة التصويرية الغائية مندرجاً ضمن سياق الخداع 
الفصصى الذى يمير شخصية «أبى الفتح؛ المقامية. 
لذلك كان الشيخ محمد عبده) فى شرحه المقامة 
مصيبا عندما كان يخطىء شخصية «أبى الفتح 
الإسكتدرى؛ القصصية؛ ويساجلها دون المؤلف الحقيقى » 
كأن أبا الفتح؛ 
«بششرط فى البليغ أن يكون مجيداً فى اشر 
والنقلم معافلا يزرئ لشره بشعره! أى إذا 
نظرت إلى كلامه فى النشر ثم نظرث إلى 
شعره فى النظم لا تحقر النظم لعلو النثر عليه 
بل ترى كلا منهما رفيعاً فى بابه. أما من إذا 
نظرت إلى نشره حقرت شعره بالقياس إليه 
فليس ببليغ » هكذا يزعم أبو الفئح وما زعمه 
بصحيح عند أهل الصناعة7" , 
فى حين لم براع ٠شوقى‏ ضيف؛ البعد التخييلى 
للإشكال الجمالى للمقامة عندما نصدى للرد المباشر 
على (بديع الزمانة؛ كأنه صاحب الموقف الأدبى الذى 
يحتاج إلى نقريم: 
«هذا حكم أدبى دقيق على الجاحظ يبدل 
على أن البديع قرأه وفهمه؛ وعرفه معرفة 
صحيحة؛ وإن كنا لا نتفق معه وفى تفاصيله» 
فالجاحظ لا يلام بأنه لا يقول الشعر أما أنه 
يستعمل عريان الكلام وبنغر من الاستعارات 
والكلماث المويصة فذلك حقه. ولعل أدبه 
بهذه الخصائص نفسها يوق أدب البديع 


رمعاصريه. ونحن لا نستطيع بحال أن نقبل 
من البديع هذه الاستهانة بالجاحظ على 
أساس أنه ليس عنده ألفاظ مصنوعة ولا 
كلمات غير مسموعة؛ فليس هذا عنوان 
العفوق الأدبى؛ إنما هذا أسلوب البسديع 
ومعاصربه؛ وبه كانوا يقيسون البلغاء 
والبلاغة,10, 
ومع كل ذلك؛ يلزم أن نععرف بأن السخييل فى 
«المقامة الجاحظية) يقدم حقيقة أدبية زائفة من خلال 
بطل مزيف. ومن البين أن القيمة الجمالية لتلك الحقيقة 
الزائفة لا تنتفى؛ مادام تلقى التخييل من قبل الفارئ 
القديم والمعاصر يمثل فى حد ذانه بادرة إيجابية نسهم' 
ولو بطريقة عكسية» فى الكشف عن جانب من الهموم 
الثقافية لمصر المإلف؛ وتعرى السراديب الخفية الثى 
يسلكها الإبداع الإنسانى فى مغازلئه حقائق الحياة 
ومباقشته حقائق الأدب. إن (بديع الزمان» على صعيد 
الحقيقة الخارجية يدين (للجاحظ؛ بالشئ الكثير؛ لدرجة 
أن هناك من يفترض أنه قد استعار منه أحد مكونات 
مفامانه؛ وهو مكون الكدية, ومع ذلك» فلا داع للخوض 
فى فحص هذه العلاقة التاريخية إلا فى أضيق حدودهاا 
مادامث الحقيقة الأساس التى تتحدى الباحث تتركز فى 
هذا «الافتراء التخبيلى؛ الذى بشع فيه السارد بعناد 
شديد إلى أن يكيف الأجداس والأغراض الأدبية؛ بما 
فيها الخطابة والكلام والأقوال السائرة؛ من خلال المعيار 
الشعرى: ويضمخها بعبيره؛ كأن (بديع الزمان؛ يطمح 
إلى أن يترجم جانباً من جرائب ما يسميه «شكرى عياد) 
ب (اللحظة الجمالية) 2١١7‏ لعصرهء وإن لم يقل البديع؛ 
ذلك باسمه الشخصى أو يكون من مؤيدى ما يقوله 
بطله . 
إن على «الجاحظ؛ أن يكون شاعراً لكى يصلح نثره. ' 
وحيث إنه لم يكن شاعراً ولن يكون كذلك؛ بحكم أنه 
شخص محسوب على الماضى؛ ولا يمكنه أن يعود إلى 
الحياة ليقول الشعر ويجيده ويغدو بليغاً؛ فإن منرلته 
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بتحهمد أنفار 


البلاغية ستظل معلقة ومثار الاخيلات بين الذين لن 
يسمعوا بحجج (أبى الفتح». وهذا مظهر من مظاهر التوثر 
الناجمة عن التعسف فى تنصيب الشعر معياراً. وقد 
نحدمل أن الصورة العامة للتوئر تتجسد على تلك الصبغة 
بالنسبة إلى القارئ فى القرن الرابع الهجرى الذى قد 
يرى فى (الجاحظ؛ شخصاً حقيقياً. إلا أن «بديع الزمان» 
لم يكتب لهذا القارئ وحسب؛ كما أنه لم يفول 
«أبالفتح؛ مقولته المضادة على أساس أن تنبت فى فضاء 
زمنى محدد. لذلك يصبح من حقنا ‏ نحن المعاصرين - 
أن نرى فى نفييم بلاغة (الجاحظ؛ علامة أخرى من 
العلاماث المميزة لنفاق «أبى الفتح؛؛ أو لنقل إنها عملة 
مزيفة فى يده يتوسل بها كى براوغنا ويحاول أن يقلب 
بها حتى معاييرنا النقدية الراهنة؛ وبوهمنا بحدمية مخحقيق 
«الشعرية؛ كى تصلح «النثرية؛؛ وهذا لعمرى هو الرهم 
الخبالى والتجديسى المطلوب فى قراءة المقامة,. 

من ناحبة؛ يقيم ١الجاحظ؛‏ فى النحطة التمسويرية 
الثانية شعرأء وفى الوقت نفسه لنزع المقامة برمتها إلى أن 
نسبك شعراً. غير أن ما يجمع بين هانين الخطوتين هو 
مبدأ اخثلال الحقيقة الأدبية؛ أو لنقل؛ مادمنا فى مجال 
السرد؛ إن الجامع بينهما هو المكون التخيبلى. فتقييم ثثر 
١الجاحظ؛‏ من منظور المعيار الشعرى يعد هنا خطوة 
مخئلة من حيث إنها نعاكس الحقيقة الخارجية 
الصريحة؛ أو على الأقل طرفاً منها؛ وتتعمد تقديمها 
للفراء من زاوية نظر منحرفة عن نللك التى تسسود بين 
غالبيتهم؛ ذلك أن «الجاحظ» الذى غطى عصراً بكامله» 
وهيمن نثره حوالى قرث من الزمن؛ وامتد تأثيره إلى عصر 
كتابة المقامات فى القرث الرابع الهمجرى؛ ووصل حتى 
إلى زمندا الحالى الذى نعيد فيه قراءة (المقامة 
الجاحظية؛ ؛ حرى به أن يتبوأ بعد ذلك درجة رفيعة 
تضمن له الخلود فى العصور اللاحقة» مادام من الثابت 
أن الفنان الذى يفرض نفسه فى فترة ماء لابد أن يحتفظ 
بتلك المرتبة على مر الشاريخ؛ مع نفارت؛ بالطبع؛ فى 


1 


نسبة تذكره أو تناسبه. وبديع الزمان؛ نفسه يعى جيداً 
تلك الحقيقة: إلا أن الذى يحظى بالأسبقية فى مجال 
السسرد ليس خطاب الكاتب بل خطاب السارد 
والشخصيات؛ حسبما تقتضى اللعبة التخييلية؛ لذلك 
يلزمنا أن نتقبل «الحقيقة؛ فى هذه المقامة من منظور 
التخبيل» فنستسلم لسلطة الاختلال؛ وثرئاب تبعأ لذلك 
فى القيمة البلاغية اللجاحظ؛ من حيث هو احقيقة 
تخييلية»٠‏ , 

وإلى جانب تخبيب أقق انتظار المتلفى من خلال 
خلخلة الحقيقة الخارجية الخاصة بتقدير مكانة 
«الجاحظ؛ ؛ فقد تعمد السارد أن يتحقى ذلك على 
مسكوى الصراع بين الأجناس الأدبية؛ حيث اختلق 
تعارضاً غير متكافئ بن الخطابة والكلام وبين الشعرء 
على أساس أن يكون هذا الأخير خصماً وحكماً فى 
رقت واحد. ويقتضى منطق التخيبل المعتمد فى التصوير 
المقامى أن يظل تأثبر وظيفة الخلخلة سارى المفعول» 
فينسحب على مجموع أجناس القول وأغراضه المضمنة 
فى المقامة؛ مثلما سبق له أن السحب على تقبيم شخصية 
(الجاحظة. فهل تمسك السارد بهذه الخطلة التصريرية» 
وظل وفيا بموجبها لسلطة التخييل؟ 

إن التمعن الفاحص فى بنية المقامة يشبث أن 
الاختلال قد لحق أيضاً علاقة الشعر بالشره أو تحديداً 
علافة الشعر بالخطابة والكلام؛ مما يقنضى أن تقيم 
الأصرة التى مجمع بينهما فى النص بالاستناد على مبداً 
الاختلال؛ ومعاكسة الحقيقة الخارجية الثى لا تختم 
بالعسرورة أن يسرز الأديب فى الجنسين معا كى يدو 
بليغاً. وينجم عن ذلك أن يقرأ التعالق بين الجنسين فى 
ضوء مبداً الاخشلال الشخييلى الذى سب أن لحن 
شخصية (الجاحظ؛ ومكالته. 

أما اللغة السردية التى تنزع هى الأخصرى إلى أن 
تسبك شعرأء فلم تفلت بدورها من تأثير المكون التخييلى 


حك 


0 
0 


والتفاعل معه من أجل اختزال (الرؤيا الجمالية» للمبدع 

فى إشكال جنسى تبرز بعض معالمه الأسلوبية فى: 

١‏ - تهجين الأسلوب النشرى؛ ونفتيت تماسكه النوعى 
عن طريق نطعيمه بمجموعة متباينة من أجناس 
الول وأغراضه (الحديث النسوى/ الحكاية/ الول 
السائر/ الشعر/ الوصف/ الهجادا المدح/...). 

؟ - اعئماد الشعر باعتباره وسيلة تصويرية متجانسة 
مانس مطلقا مع الوسيلة النشرية المضادة؛ الشئ الذى 
ينتضى من قارئا المقامة أن يسلم بأن النثر وحده لن 
يستطيع أداء وظيفته التعبيرية؛ ذفى المثال الثالى 
يتحقق (الرصف» بسبيكة نثرية ‏ شعرية واححدة؛ 

...١ -‏ فأفضى بنا السير إلى دار 
تركث والحسسن تأده 
ننتفى منئه ولدئلخب 
نانكقت مهه طرائلفه 
واستزادت بعض مائهب 
قد فرش بساطها. وبسطت أنماطها. ومد 
سماطهها. وقسوم قد أخسلوا الوقث بين أس 
مخضود. وورد منضود ...3200 . 
وفى خاتمة المقامة يتحقق (الحرار؛ عن طريق الجمع 
بين الجنسين معا: 
... وقلت لا تآنسنا؛ من أين مطلع هذا 
البدر؛ ثقال؛ 
إسكبيدرية دارى 
لرئر فيسهاقررى 
لكن ليلى بنجهد 


وبالحجاز نهسارى:2197. 


اكائاذ سرافل عستا 
١‏ علي)و وأيرة اليعار فطاع | 


" - التوسل بالسجع والقافية والتصريع والترصيع من 


حيث هى مكوئات مسئمدة من موسيقى الشعر 
الخارجية:؛ تمثل فى حد ذانها خلخلة للغة النشر 
المرسل؛ وتثير الانتباه إلى أن الخروج عن المألوف فى 
مجال الأسلوب؛ عليه أن يلعن لهيمنة الشعر 
ومكوتاته؛ خلافاً للمبدا البلاغى الراسخ الذى يرى 
أن «لكل مقام مقالا». ومن هناء فقد شكلت تلك 
المكونات الموسيقية مظاهر من الاخخثلال التصويرى 
الذى بدا له أن يتخيل ماهية الجنس الأدبى على غير 
حفيقتها الصميمة؛ وخارج الحدود الضيفة لدائرته 
التعبيرية المعهودة. 


؛ - إعطاء كلمة الخثام للشعر؛ فى سياق جنس أدبى 


نشرى؛ نخييباً لظن المتلفى الذى يننظر من المقامة 
الهمذانية أن تلبى لديه نزوعاً غريزياً؛ يقبل بمرجبه 
على قراءة النص ره يحدس سلفا المسالك التصويرية 
الئى سيمضى فيها المبدع. ذلك أن الشروط المتداولة 
فى قراءة المقامة تقتضى أن متتل السماث والمكونات 
والوحدات السردية مرتبة الصدارة قبل مرتبة الصراع 
غير المتكافئ بين الشمر والنشرء من أجل أن يشعر 
المتلقى بأنه يقرأ «مقامة؛. غير أن تكسير أفق انتظار 
القارئ على هذه الوسيلة (الجنسية» قلما اعتبر حلية 
نخبيلية من لدن نقاد المقامة؛ فى حين حظيت 
المكونات التخييلية الأخرى بمثل ذلك الاعثبار 
«ابعداع الشخصيات/ وصف الفضاء/ تشكيل 
العقدة...) . 


ولا غرابة» بعد هذا الجهد الجمالى المتداخل؛ أن 


تكون المحطة التصويرية الأخيرة فى المقامة ترجيحاً صريحا 
لجنس الشعرء يتحول فيه (الكلام؛ إلى أدب يخفف 
العبءء, يبرح اأبر الفتح) سس خلال عن اعغيسىا 


نذا 


عمد القاز م110 


وصحبه بأبيات ذاث «غرض؛ مدحى؛ تملا الجلس فريضا 
بعدما ملىء نثراً وتمحو من النفوس ما علق بها من آثار 
الكلام العريال. 

تلك؛ إذن: هى حدود «الإشكال الجمالى! وجلياته 
التجنيسية؛ ودرجة مساهمته فى بناءه المقامة الجاحظية» 
التى بينت القراءة صلتها الوطيدة ب (بالركيا الجمالية» 
التى هدث الكاتب فى تصويره المقامى لهذا النص ولغيره. 
ونعشقد أن ١بديع‏ الزمان؛ إنما كان ينطلق فى تلك 
الرؤيا من وعى متونر بتسم بالحذر؛ ويستئشرف بعمق 


الهوامش, 


تضارب القيم الفنية فى عصره؛ ومن هنا رغيئه الجامحة 
فى تطوير النثر العربى: ومحارلة تأصيله فى نسيج الثقافة 
الرسمية . ولم يكن من الميسور ل (بديع الزمان» أن 
يخطو مثل هذه الخطوة الجريكة فيرئفى بهذا اللون من 
ألوان الفص الشعبى: دون أن براعى الرتبة الحضارية التى 
كان يحظلى بها الشعر فى زمانه؛ لذلك خرجت المقامات 
من بين يديه مثل سبيكة فريدة؛ فيها من روح الشعر 


لصيب؛ ومن استشراف فنوك المستقبل نصيب : 


49 نقلا عن ألنث كمال الروبي: الموقف من القص فى ترائنا النقدى؛ مركر البحوث العربية؛ الفاهرا؛ 1191؛ ص‎ )١( 

)١(‏ من بين الاستثناءات النادرة التي طمحت إلى أن تقيم تصنيفا نرعها للمقامة من حيث هى مقامة؛ محاولة عبد الفتاح كبليطر فى مقال: ١تصنيف‏ الأنراع» الواره 
ضمن كتابه؛ الأدب والغرابة دار الطليعة بييروث؛ الشركة المغربية للناشرين المتحدين» ط 1 11959 , 

(5) جيمس توماس موثرر» فن بدبع الزمان الهمذائى وقصص اليكاريسك ترجمة أنسية أبر النصر؛ فعصول؛ املد 7ع خرين 11117 /ض191. ولقد تصرقنا فى 


كتابة الاسمين الإسبانيين حسب نطفهما الأصلى؛ ص 181 . 
(4) بايث إشاراث النقاد الراصفة للعلافة بين النثر والشعر فى المقاماث؛ 


- يقول محمد رشدى حسن؛ إن مما يجب عراطفنا إلى القامات [ الهملائية] ما تمده ليها من نثر يكاد قارب الشعر من ناحية التعبير الجمول عن وقع الرجره 
على الوجدان بلفظ أنيل يدل هلى معنى بعيد ) : أ المقامة فى نخأة القصة المصرية الفهصيرة؛ الهينة المصرية العامة للكتاب؛ القاهرة: 2151/1 صن1 ٠ ١١‏ 
- وبرلى وليد مثبر بعلاقة الشعر والنثر فى المقامة إلى مسترى «الازدراج؛؛ فصول: الجلد 11 ؛ ع7؛ خريف 1111 صن لففة 


ويصف محمود طرشونة وظيفة الشعر ‏ الثثر بأنها رظيفة النارب» ؛ 


3388 .م ,1982 ,لأمكا' اه ماأسعادنا"! عل قدماافء أاطيظ ,عاممههمق ا وعطوعه معسوعموعام معفم وها فمل انهماوعقه فعا .تجامطعمة7 ,130 


0م 


ذه) مقاماث أبى الفضل بديع الزمان الهمذائي رشرحها للشيع محمد غبده؛ المطبعة الكالوليكية» يوروث: 14/64 ؛ ص 74 - ,١/8‏ وانظر كذللك نص المقامة وشرحها 
ني كتاب: شرح مقاماث بديع الزمان الهمذائي؛ محمد بحى الدين عبد الحميد؛ (د, ن.) (د. ث)؛ ص 84 - 45 

(1) أنظر فى هذا السبال فى مقال الطيب بن عمار؛ لحليل إلشالي للمقامة الحلرالية للهمدائي: «الحياة القافية؛ , عدد 51/ /31: 1148 عن 1١‏ - 01 

() انظر ليلا لهذه المقامة فى كتاب محمد السولامى ؛ فن المقامة بالمغرب فى العصر العلوى: منشوراث عكاظ: الرباط :1447 ؛ ص 59-191 , 

(8) لطمح فى مناسبة لاحقة إلى اختبار أبعاد هذا الالتراض من مملال مقاربة تموذج أخعر من المقاماث لا يكون فبها موضرع الحكى هر الشعر: أر المهاضلة بين الشعر 


والشر. 


للك سيكون من الطريف أن نطلع على غيناث من تلك العلاقة فى بعض المصادر النقدية والتحليلية؛ 
برى محمرد طرشولة أن الهمطائى هر الذى يحاكم الجاحظ رهر الذي يعيب عليه لقربطه فى الاستعارة والكلمات المسمرعة؛ رعجزه عن الإبداع فى الجنسين 
مماء الشعر ولثر. ويعلل مطرشونة ذلك اهجوم يكون الجاحط ممنزليء فى حين أن الهمذائى لم يكن كذالك, إلا أن طرشوقة يتقيد مره واحدة فق بالسياق الحرثي 
للمقامة ويقول؛ إن أبا الفتح ذهر الذى انطلق فى مثمالة هجائية ضد الجاحظ؛ مقيما الدليل على المعرفة العامة باللغة والأهب : 


14 


2 إن 288 رافة ,191 ,152 نفوه بع .0 ,لانتهماوعقد نمآ 


تجبيس المقاسة 


ويرى عبد الفناح كبليطر أن «الإسكتدرى هر أبر الفتح بطل الهمذائى وهو كناية عن هذا الأخير) : الغائب؛ دار توبقال للنشر الدار البيضاو 215/87 ص 17 , 
- رنقرل إحسان الملائكة إن اعيسى هر البديع نفسه»؛ «بديع الزمان فى مرآة العصر؛ :الأداب؛ ع 4؛ سيدميرء صن 1١‏ , 
 (‏ ) مقامات الهمذالي؛ مصدر سابل؛ ص 7لا, 
)٠١(‏ المقامة؛ دار المعارف بمصر؛ ط الثالية: 19514: ص 717 -78, 
)1١(‏ دائرة الإبداع: دار إلباس» القاهرة» 1945 ؛ ص ”1/7- 15 . 
(17) مصدر مابق؛ ص 5- ولا, 
(16) لفسةي ص الا- ولا, 
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ساسالا هللااش لاا اتا ةا ااا 1 


البناء الفنى لاحاديث ابل دريه 


وأصداؤه 


فى مقامات بديع الزمان 


أحمد درويش* 


اللا 


برغم طول باع ابن دريد فى مجال اللغة, وأخذه 
زعامة مدرسة السصرة ذاث الامحجاه النحوى اللنوى 
الواضح: وبرغم تخرجه على يد شيوخ اللغة فى عصره 
وتخرج أئمة النحو واللغة على يديه؛ برغم هذا كله فقد 
كانت سمته الأدبية شديدة الوضوح؛ وعد فى عصره من 
كبار من يؤخذ الأدب على يديهم. ومن الشائع فى 
تراجم العصر أن يقال إن فلانا رحل إلى البصرة أو بغداد 
فسمع الحديث من فلان رقرأ النحو على فلان وأخعل 
العربية والأدب من ابن دريد. وقد انشهى معاصرره 
ونلاميذه إلى الفول بأنه رجل ازدحم العلم والشعر فى 
صدره. وإذا كان أبو حيان التوحيدى قد حيرهم بتفرقه 
في مجالى الفلسفة والأدب معاء فعدره فيلسوف الأدباء 
وأدبب الفلاسفة؛ فقد كان لابن دريد الشأن ذائه فى 
تفوقه فى مجالى الأدب والعلم معا؛ فهر من هذه الناحية 
أدبب العلماء وعالم الأدباء؛ إذا كان لابد من التصنيف. 
ل لات 2 


« أستاذ الأدب المقارنء كلية دار العلوم بالقاهرة. 


7 


والذى يلاحظ على بعض مسعاجم الأدب التى 
تكتب باللغاث الأجنبية حين تعرضها للأدباء العرب 
وهى نستصفى من كل أديب خخلاصة ما يمكن أن يقال 
عنه فى سطور معدودة؛ أنها حين تستصفى ما يقال عن 
ابن دريد نضع أدبيته فى صدر ما يذكر حوله. يذكر 
فيليب فان تيجم فى معجمه الفرنسى عن الآداب أن 
ابن دريد «الذى عاش من عام لالم م إلى لاق كاك 
لغوباً شاعراً أدبياً عربياً, وأنه مؤلف قامرس وعدة أصمال 
لغوية ذات صلة شديدة بالأدب:17, 

وأدبية ابن دريد بمكن أن يلتقى بها المرء فى كثير 
من مؤلفاته. حتى المولفات ذات الصبغة اللغوية الخالصة» 
يدها مليكة بالمادة الأدبية الثى ترفدها والتداول الأذبى 
الذى يوولهاء لكننا سكتفى فقط بالوقوف أمام الأدب 
الخالص المدمثل فى النصوص النثرية الإبداعية المنسربة 
لابن ذريه . 

ولا شك أن أشهر النصوص النشربة لابن دريد هى 
(أحاديث ابن دريد) التى نقل بعضا منها تلميذه أبوعلى 
القالى فيما أملاه على الأندلسيين فى كتاب (الأمالى) . 


وغالب الظن أن هذه الأحاديث لم يصل إلينا منها 
إلا قدر يسيرء وأن كديرا منها لم يدون أصلاء أو دون 
وضاع فيما ضاع من تراث ابن دريد. يحملنا على هذا 
الظن ما يلى؛ 

١‏ - أنه ليس بين أبدينا من بين كتب ابن دريد 
كتاب دون فيه أحاديثه أو حكايانه التى لا نعلم من أى 
فترة من العمر بدأ بصوغهاء والتى ندل صياغة ما بقى 
منها على أنها كانت جبزءا من نسيج الرواية الأدبية 
٠‏ واللغوية عنده أو جائبا من طريقده فى الدرس: وكلا 
المظهرين امثد فى حياة ابن دريد فترة؛ لنقل على الأقل 
إنها شغلت معظم النصف الثانى من عمره؛ من لحو سنة 
إلى 1ف 

؟ - أن ما وصلنا من هذه الأحاديث وصل مدونا 
فى (أمالى) أبى على القالى؛ الذى «أملاه من حفظهة 
كما قال فى دروس الخميس بمسجد قرطبة وا مسجد 
الجامع بالزهراء. وقد وصل القالى إلى بغداد عام ,7٠5‏ 
فى ححين مات ابن دريد عام 7١‏ ف؛ أى أن الفئرة الى 
يحثمل فيها لقاء التلميل بالأستاذء ثم إعجابه بالطريقة» 
ثم اشتداد الصلة؛ ثم التدوين» فثرة لا جاوز خمسة عشر 
عام بكثير؛ أى أنها أقل من نصف الفئرة التى فضاها 
ابن دريد محاضرا فى حلقات الدرس وراوها أثار القدماء 
وأحاديثهم . 

ذكسر عن هذه الأحاديث أنها (أربعون 
حديثاً»؛ لكن هذا التحديد لا ينبغى أن يخدعنا؛ ولا أن 
يفهم مه الرقم على حقيقته. ولنعد إلى أقدم نص ورد 
فيه هذا التحديد؛ فقد ذكر أبو إسحاق بن على الحصرى 
القبروائى ‏ المتسوفى عام “45ه- فى كتابه (زهر 
الأداب) عند حديفه عن بديع الزمان الهمذائى ما 


يلى 0 


البناء الغنى 


«ولا رأى أبا بكر محمد بن الحسبن بن دريد 
الأزدى أغسرب بأربعين حديثا وذكر أله 
استنبطها من ينابيع صدره واستتدجها من 
معادن فكره: وأبداها للأبصار والبصائر 
وأهداها للأفكار والضسائر فى معسارض 
أعجمية: وألفال حوشية؛ فجاء أكثر ها أظهر 
تنبو عن قبوله الطباع ولا ترفع له محبثعها 
الأسماع؛ ونوسع فيها إذ صرف ألفاظها 
ومعائيها فى وجوه مختلفة؛ رضروب متصرفة » 
عارضها بأربعمائة مقامة فى الكدية تدرب 
ظرفا ونقطر حسا لامماسبة بين المقامتين لفظا 
ولا معنى رعطف مساجائها ووقف مبائلتها 
بين رجلين سمى أحدهما عيسى بن هشام 
والأخصر أبا الفتح السكندرى» وجعلهما 
يتهاديان الدر وتنافشان السحر فى معان 
تضحك الحزين ورك الرصين؛. 
ولقد ورد فى هذا النص أن أحاديث ابن دريد 
«أربعون؛؛ وأن مقامات بديع الزمان «أربعمالة؛. وكان 
بديع الزسان نفسه قد أشار إلى أنه أملى فى الكدية 
«أربعمائة مقامة لا مناسبة بين المقامتين لا لفظا ولا 
معنى؛؛ وأشار مرة أخترى فى رسائله إلى أله يقدر على 
«أربعمائة صدف من الترسل06", وهذه الإشارات الئى 
أخل بها الحصرى هى التى حيرث الشيخ محمد عبده 
عندما حفن مقامات الهمذائى ولم يجد العدد المطلوب؛ 
وأشار إلى ذلك فى المقدمة؛ 
#رقد قالوا إنه أنشأ من المقامات زهاء أربعمائة 
مقامة؛ لكن لم يظفر الناس منها الهرم بغير 
عدد فليل ينيف على الخمسين؛ طبع 
مجموعه فى الآستانة العليان8؟, 
والواقع أن رقم ١أربعمائة؛عند‏ البدبع غبر دفيق؛ 
وقد أشار إلى هذا أدم ميئز فى عبارة خاطفة عندما قال: 


لف 


أحسمد درويش يري 0 


«وينبى ألا نعثبر الأربعماثة رقما دفيقأ'*؟؛ فلم تكن 
هناك فى الحقيقة أربعمائة مقامة؛ ولكن كانت هناك 
مقامات كشيرة؛ ولم يكن هناك أربعمائة صدف من 
الترسل؛ وإلما “كانث هناك أصداف كديرة. وبالمدل؛ لم 
يكن هناك أربعون حديفا لابن دريد؛ وإنما كانت هناك 
أحاديث كثيرة. ومفهوم الأرقام فى اللغة العربية '9) 
يسمح باستخدام أعداد معيئة للدلالة على المبالغة لا 
التحديد المطلق, وذلك مثل رقم السبعة ورقم السبعين» 
وقد جاءت فى القرآن الكريم آيات مثل: «استغفر لهم أو 
لا نستغفر لهم إن تستغفر لهم سبعين مرة فلن يغفر الله 
لهم؛. وهناك اثفاق على أن السبعين هنا تعنى الكثرة 
درن التحديد؛ ويدو أن الأربعة ومضاعفائها فى اللغة 
تعطى أيضًا هذا الانطباع. والآثار التى تخخض على صلاة 
العشاء والفجر فى جماعة «أربعين ليلة مثوالية؛ يفهم 
منها الحض على الإكثار دون التوقف عند الليلة الواحدة 
والأربعين. والعراث الشعبى مازال يحمل كثيرا جدأ من 
دلالات المبالغة فى رقم الأربعة ومضاعفاتها. وعندما 
تسمى إحدى الزواحف بأنها «أم أربعة وأربعين»؛ فإن 
الدلالة فى كثرة أرجلها لا حخصر لعددهاء رعندما 
لتحدث القصص الشعبية عن :على بابا والأربعين 
حرامى) فمعنى الكثرة وحيده هو المفهوم. 

ولا شك أن هذا هو المعنى الذى فهم فى القسرن 
الرابع عددما سار بأن لابن دريد (أربعين حديثاً؛ أى 
أحاديث كثيرة» فجاء الهمذانى لكى يقول: أنا لى عشرة 
أمثالها «أربعمائة حديث» وصئوف الترسل عددى لا 
نهابة لها تضم أربعمائة صدف. 

وعلى هذا النحو؛ فمّد ألعب الشيخ محمد عبده 
نفسه حين أخيل ينتظر بقية المقامات الأربعمالة؛ وأنعبنا 
نحن أنفسنا أبضا حين أخخلنا نعد فى (أمالى) القالى 
الأحاديث الأربعين نوجدناها لا تقف عند هذا العدد ولا 
تتحصر فيهاء وإنما ندل فط على كثرة ما كان 
لابن دربد من أحاديث وصل إلينا ندر منها على هد 


زف 


تلميذه أبى على الفالى: وكذلك صبع شوفى ضيف 
حبن ربط بين تأليف بديع الزمان مقامائه والدروس التى 
كان يلقيها على الطلاب فى نيسابور؛ وهى دروس يظن 
شولى ضيف أنها كانت أحاديث ابن دريد: #ونظن ظنا 
أنه “كان يمرض عليهم أحاديث ابن دربد الأربعين التى 
انمه بها إلى غابة تعليم الناشكة أساليب العرب ولغتهم» , 
لكن هذا الربط الذى صدعه يجعله يحار فى كيف 
يصلع الهمانى أربعماثة مقامة فى معارضة ١أربعين‏ 
حديناً»؛ وربما كان ذلك غلطا من اسخ الرسائل ١‏ 
فمجرد معارضة بديع الزمان لابن دريد فى أحاديشه 
الأربعين بققعضى أن تكون أحاديده أو مقاماته أربعين 
أيضأً» وبظهر أنه صئع فى نيسابور أربعين مقامة فقط؛ ثم 
رأى أن يزيد عليها مقامات أخرى بعد مبارحته لهاء فزاد 
سنا فى مديح خلف بن أحمد أثناء نزوله عند كما زاد 
حمسا أخرى ربذلك أصبحت المقامات نيفا 


وت لين 


وهكذاء فإن فهم العدد على حرفيته هو الذى دعا 
إلى ضرورة افشراض المطابقة ببن الأعمال الثى فيها 
معارضة: وإلى افشراض خخطأ النساح فى نقل العندد 
وكتابته. غير أن كثابا أخرين ينتبهون إلى عدم صحة 
العدد بالمعنى الحرفى ؛ يقول مارون عبود عن الهمذاني: 
رفى نيسابور أملى مقامائه المشهورة ويزعم 
المؤرخمون أنها أربعماثة عدا ولكن هذا غير 
صحيح لم يفل بهذا البمذائى نفسه), 
نحنء إذن؛ أمام فن لفسرى لابن دربد هو 
الأحاديث؛ كتب منه قدرأ كبيراً ورصلدا جائب منه» 
رمن خلال هذا الذى كتبه نشأ فن المقامة عند العرب 
على يد بدي الزمان متألرا بابن درهد؛ وامثد فن المقامة 
بدوره من البديع إلى الحريرى وغيره من الكئاب العرب , 
لم انتفل إلى الأدب الفارسى وثرك بعض آثاره فى الآداب 
الأوروبية وفى فن القصص خاصة ”8 


وينتضى الإنصاف العلمى أن يشار إلى من كان له 
الفضل فى التركيز على الصلة بين أحاديث ابن دريد 
ون المقامات؛ وهو زكى مبارك. والظروف التى قادت 
زكى مبارك إلى كشف هذه الصلة؛ يمكن تلمسها من 
خلال تاريخ مؤلفائه؛ فقد وقعث طبعة قديمة من كتاب 
(زهر الأداب) للحصرى فى بد زكى مبارك؛ وكانت 
مطبوعة على هامش كتاب (العقد الفربد) من غير ضبط 
ولاشرح ١‏ وقد وصفها نك مبارك حين قال: «وكان 
يكفى أن يطبع الكثتاب طبعة أزهرية لبصبح مثالا فى 
امس والتشويه) , ودخلت هذه النسخة المعتفل مع زكى 
مبارك عام ١157م؛‏ حبن قضى به نسعة أشهر”"1© قرأ 
خلالها الكتاب وعنى بضبطه ونصحيح أخطائه تمهيدا 
لإصداره سنة ©157م. ولا شك أله خملال ذلك لنبسه 
لنص الحصرى الذى نبه فيه إلى العلافة بين الأحاديث 
والمقامات , 


لم سافر بعد ذلك مبارك إلى فرنساء وهناك أعد 
رسالة لدكتوراه الدولة حول النشر الفنى فى القرن الرابع 
الهجرى نوقشث عام 1171م وألار خبلالها الصلة التى 
تضمنها نص الحصرى وسبق ابن دريد إلى هذا الفن. 
وقد نبهه أستاذه ديمومينى إلى أن المستشرق الألمانى 
بروكلمان سبقه بإشارة إلى الصلة نفسها فى مقال له فى 
(دائرة المعارف الإسلامية)؛ وعاد مبارك إلى مقال 
بروكلمان؛ ونقل فى كتابه الدص الفسرنسى لإشارة 
بروكلمان وترجمته: 
أى أن الهمذانى يكون قد استوحى الأربعين 
لابن دريد ونحن لا نستطيع أن نصدر أى 
حكم بهذا الشأن لأن هذا الكئاب لم يصل 
لباه . 
وإذن؛ فبروكلمان كان بدوره قد قرأ فى كتب 
الأدب العربى القديم؛ عند الحصرى أو غيره؛ عن 
احدمال وجود العلاقة بين الأحاديث والمقامات. وتولى 


البناء الفنى 


زكى مبارك التركيز على الفضية والإشارة إلى نص 
الحصرى وإثارة بعض التسساؤلات حول أرجه الربط 
والتشابه. 

ولكن ما أهم النقاط المشابهة والمقارئة ببن أحاديث 
ابن دريد ومقامات البديع؟ 

إن الباحث بمكن أن يعمد على كتاب (الأمالى) 
لأبى على القالى؛ وهو مكنظ بالرواية عن ابن دريد 
لنتكون لديه صورة معقولة عن عالم أحاديث ابن دريد 
ودوائمها وأبطالها ولفعها والهدف مهاء وهى صورة وإن 
لم نكن كاملة فإنها يمكن أن نكون معبرة؛ يشير الجزه 
الوافى المطروح بين أيدينا إلى الكل «الغائب»؛ وقسد 
اعتمدنا فى رسم ملامح الصورة على نحو مائة ونسعين 
رواية أوردها الفسالى لابن دريد لتنوع مسا بين خسبسر 
وحديث؛ ووضعنا فى الاعثبار كما آخبر أورده القالى 
نحت عبوان «أنشدنا أبوبكرا أو «قرأت على أبى بكر؛» 
وما برد حت هذا العنوان يتضمن غالبا نصوضا شعرية 
تعقبها تفسيرات لغوية؛ وقد مجر بدورها إلى سرد نخبر أو 
حديث. 

لكننا قبل أن تبدأ فى رسم ملامح هذه الصورة» 
نود أن نشير إلى حديث منفرد من أحاديث ابن دريد لم 
بشر إليه صاحب (الأمالى»؛ وإنما أشار إليه زكى مبارك 
نقلا عن جامع ديوان أبى نواس؛ وهو حديث يحمل قدراً 
كبيراً من الفكاهة والدعابة وإشارات إلى البادية والعشق» 
وهى ملامح تميز بها انث فى تلك الفترة وحملتها ألوان 
كثيرة منه؛ ويدور هذا الحديث حول حج أبى لواس لبيث 
الله الحرام ؛ وما يثيره هذا ا موضوع من نصور المفارقات 
بين العاشق الماجن والحاج الورع فى نفس أبى نواس. 

ويدور حديث ابن دريد حول ما عرض لأبى نواس 
أثناء رحلة الذهاب إلى الحج حين الهمر المطر غزيرا فى 
أرض بنى فزازة؛ فلج أبونواس إلى الحهام؛ فإذا جاربة 
حسناء مبرقعة ننظر إليه بجفن ساحر؛ وإذا هر يحدلها 


رف 


ا ا ت 2 1م 


فعتشى وتنتدلل وهى نقدم له الماء؛ فينسى أبونواس 2 
الراحل إلى الحج: وبدخخل معها فى غزل مكشوف وهى 
تطمعه قليلا حتى بدق طبل الرحيل فيرحل وفى قلبه 
حسرة وعزم على المعاودة ألناء الرجوع من الحج؛ وهو 
عزم لن يثنه عنه أداء مناسك الحج فمر على الخيام فى 
طريق العودة؛ وأعاد امحاولة ولكنها انتهت بحيبة أبله'؟", 
وإذا التقلنا بعد هذا إلى ما رواه صاحب (الأمالى) » 
نإننا سنجد الأحاديث فى مجملها تنزع منزعا تعليميا 
لغويا؛ بمعى أنها نسوق الحكمة أو النادرة أو الطرفة فى 
قالب لفرى يستدعى غالبا من سامعه أن يسأل عن كثير 
من معانى ألفاظه بعد أن يكون قد أحاط بالخيط العام 
أو الرواية, وهنا بأتى دور العالم اللغوى ابن دربد؛ فيظهر 
خبرنه الواسعة فى فهم الألفاظ وتصريفها والمسرفة 
بالأخبار وتأويلهاء وهذا الهدف فى ذاته جعل كثيرا من 
هذه الأخبار يصاغ فى لغة تمنح إلى الغريب؛ وهر 
مستوى لغوى كان أهل القرن الخامس الهجرى أنفسهم 
يعتبرونه غريياً؛ ولمل ذلك يفسر عبارة الحصرى فى النص 
الذى أشرنا إليه؛ دفى معارض أعجمية وألفاظ حوشية 
فجاء أكشر ما أظهر تنبو عن قبوله الطباع ولا ترفع له 
حجبها الأسماع؛. ومع أن الهمذائى بنى مقامانه 
الممسارضة لابن دريد على أساس تلافى خاصة 
١الإغراب»؛‏ فإنه لم يتقدم كثيراً؛ إذ ظلت مقاماته هر 
أبضاً مليدة بالشربب؛ بل ظلث الغرابة والببحث عن 
نفسيراتها وما يتبع ذلك من هدف تعليمى سر بقاء 
المقاماث زمنا طويلاً من ناحية؛ وسر انكماشها وعدم 
تطورها من ناحية أخخرى. ومن هناء فإن المقامات تعتبر 
امتدادا للأحاديث من حيث الهدف التعليمى والمسترى 
اللغوى: حتى وإن اختلفت الدرجة قليلا هنا أو هناك. 
أما الإطار الذى قسدم فيه كل من الأحاديث 
والمقامات فقد اختلف قليلا؛ وساعد ذلك على تطور 
أسرع ونمو أكبر للمقامات وإن كان هذا الاخثلاف 
يضع إطارهما من الناحية الفنية على سلم تطورى واحد ١‏ 


"1 


ذلك أنه يمكن وصف إطار الأحاديث بأنه اليهام 
بالصدق؛ على حين أن إطار المقامات يوصف بأنه 
الصريح بالخيال؛؛ فقد كان ابن دريد يصدر كل خبر أو 
حديث بسلسلة من الرواة؛ وهى سلسلة تبدا بأناس 
معروفين وتنتهى بأناس معررفين أحبانا ومجهولين فى 
أكثر الأحابين» القالى يصدر أحاديث ابن دريد بأسانيد 
على هذا النحو: 
١‏ وحدثئا أبوبكر رحمه الله قال: أخبرنا 
عبدالرحمن عن عمه ثال: سمعت 
أعرابيا... . 
 "‏ «حدثنا أبوبكر بن دريد قال: أخسرنى 
عمه عن أبيه عن ابن الكلبى قال: وفد 
علبة بن مسهر الحارلى والمتدشر أحد 
فوارس الأرباع إلى ذى قائش املك 
الحميرى ٠٠١٠١‏ . 
وحدئنا أبوبكر بن دريد قال: أخبرنا 
الرياشى عن ابن سلام قال؛ بلغنى أن 
الأحسوص دخخل على يزيد بن عبد 
الملك.... 
هذه هى الأنماط الشلالة التى تدور غالبا حولها 
الأحاديث؛ وكلها تبدأ برواة معروفين لكنها تنسهى 
بمروى عنهم نختلف درجاتهم؛ فقد لابحظى بأى درجة 
من اتتعريف مثل «أعرابى؛ أو ؛امرأة من العسرب» أو 
اغلام بصف دار أبيه؛ أو «غلام يمنى يصف عثرة 
ضائعة؛؛ وهى أوصاف لا تقدم أى تحديد؛ ونشيع فى 
الأحاديث وتمثل النمط الأول من الرواية. 
أما الدمط الشائى من الأحاديث؛ فهو ينتهى 
بشخصيات نصف أسطورية مثل ذى قائش الملك 
الحميرى وحديث علبة بن المسهر والمنتشر عنده؛ ومثل 
عامر بن الظرب وحممة بن رافع الدوسى واجتماعهما 


عند بعض أثيال حمير. ويلاحظ أن هذا الدمط يشهى 
غالبا بروابات تسدد إلى تاريخ الجدوب القديم؛ وهو اريخ 
لم يكن مدونا ولا موثقاء وكان هذا يعطى فرصة لخيال 
الرواة حوله. 

أما النمط الثالث؛ فكان ينتهى بمررى عنهم 
معروفين مثل الأحوص ويزيد بن عبدالملك. وكثير من 
رواياث هذا الدمط ينشهى إلى أسماء شعراء معروفين 
كدريد بن الصمة والخنساء وكثير عزة وجميل؛ أ إلى 
شخصيات سياسية بارزة كعمر بن الخطاب وعلى بن 
أبى طالب ومعاوية ويزيد وعبدا ملك وأبى سفيان وعمر 
ابن عبدالعزيز وزياد والحجاج؛ وبعضها روايات تنتهى إلى 
أفوال الرسول صلى الله عليه وسلم. 

وبلاحظ فى هذا الدمط من الروايات أنها نقف 
عند العصر الأمرى وما سبقه من العصر الإسلامى وعصر 
ما قبل الإسلام؛ ولا تمس العصر العباسى مع أنه كان 
قد مضى منه نحو قرئين من الزمان عند وفاة ابن دريد» 
لكنه كان بالتأكيد لايزال يمثل «المعاصرة؛ عند أبناء 
الفرن الثالث والرابع؛ وجودة الخبر تقتضى جنوحه إلى 
الغرابة والقدم. 

هذه الأنماط التى البعها ابن دريد فى رواية 
أحاديث أدبية كانت تثفق فى كثير من ملامحها العامة 
مع سلسلة الرواية التى كان يتبعها هو وغيره من العلماء 
فى رواية أحاديث علمية؛ مثل إسناد الشعر وإسناد الأخبار 
الشاريخية وإسناد الروايات اللغوية؛ ومن قبل ذلك كله 
طرائق الإسناد المحكمة فى رواياث الأحاديث النبوية؛ وما 
صاحبها من قيام علوم تحميها من العبث؛ مثل علوم 
الجرح والتعديل. 

وهذا الخلط - فيما يسدو لى - بين طريقة إسناد 
«علمية؛ من شأنها النمسك بالحقائق وطريقة إسناد 
«أدبية؛ من شأنها الجنوح إلى الخيال؛ هو الذى ألحن 
بعض الضرر بأحاديث ابن دريد؛ فقد انتهر المتشددون 


البناء الفنىي 


الفرصة ليشككوا فى صحة السند وليشهموا ابن دريد 
بالكذب والتلفيق» ولتسفل المناقشة من لم فتدورر حول 
سند الرواية لا حول الرواية ذانهاء وتفسد تبعا لذلك متعة 
العمل الأدبى بسبب ما قدم فيه من إطار علمى. 

ويسدو أن ابن دريد نفسه كان يحس فى بعض 
المراحل بحاجته إلى مزيد من «الإيهام بالصدق»؛ فيصدر 
خبره بمزيد من عوامل التشويق والتأكيد؛ كأن يفول 
نيما يرود الغائئ نكل 5777( حيدثا أبوبكتر بن «رهد 
رحمه الله قال؛ كان أبو حاتم يضن بهذا الحديث؛ 
وبقول: ما حدثئى به أبو عبيدة حتى اختلفت به مدة) 
وتحملت عليه بأصدقائه من الثقفيين وكان لهم مواخيا 
قال؛ حدثنا أبو حاتم قال: حدلنى أبو عبيدة قال؛ حدلئى 
غير واحد من هوازن من أولى العلم وبعضهم قد أدرك 
أبوه الجاهلية أو جده؛ قال... وواضح أن سلسلة الإيهام 
والتأكيد على صدق الحديث شديدة القوة؛ فراريه الأول 
يضن به على الناس» وطالبه يضطر أن يصادقه زمنا من 
أجل الحصول على الخبر فلا يستطيع؛ فيستعين بجماعة 
من أصدقائه التقفيين؛ بينه وبينهم مؤاخاة؛ فيحملهم 
عليه. فإذا كان الرارى أكد بدوره أن سلسلة الإسناد التى 
اعنمد عليها مثينة وروائها إن لم يكونوا فد شهدرا 
الجاهلية: فإن أباءهم أو أجدادهم على الأقل كانوا قد 
شهدرها؛ وكل تلك مشوئات ومؤكداث على صدق 
الخبر المتوقع فإذا جاء الخبر بعد ذلك لا مجد فيه كثيرا 
من الإثارة؛ فهو لا يعدو أن يكون دعوة ملك من ملوك 
حمير لحكيمين هما عامر بن الظرب وحممة بن رافع 
الدوسى وتركهما يطرحان تساؤلات بينهما أمامه؛ مثل: 
أين تحب أن تكون أياديك؟ من أحق الئاس بالمقت؟ من 
أحق الناس بالمنع ؟ من أجدر الناس بالصنيعة؟ ولا تخرج 
الإجابة عن إطار ما هو مألوف فى الحكمة العربية. 

هذا الإطار الذى دعوناه «الإيهام بالصدق؛ والذى 
غلف الأحاديث بأغلفة كثيفة وأثار حولها بعض الظئون» 
تلافاه البديع فى مقامائه إلى إطار #التصريح بالخيال؛» 


لا 


وذلك حين اختتصر قصة السند الطويل إلى رجل واحد 
هر فعيسى بن هشام؛؛ وقصة الأبطال المتعددين من 
واتعيين رأنصاف راقعيين ومتخيلين إلى بطل واحد هو 
«أبوالفتح السكندرى!: وكان واضحا منذ البدء أنهما من 
صنع خياله؛ لم يدع غير ذلك ولم يجعله موضعاً 
للنقاش؛ فتركزت المتعة كلها فى (الرواية؛ دون التنفيص 
بمشاكل الراوى؛ وخخرجت «المقامات؛ من مأزى دخلت 
افيه «ااختاديت؟ وحاولت من تفلائه أنه عبر مرجلة 
وسطا بين تذوق الصدق الحقيِقَى وتذوق «المسدق 
الفنى». 

إذا كانت فكرة «الإطارة واحدة من الأفكار التى 
تطرح من معلالها المقارنة بين الأحاديث والمقاماث؛ فإن 
فكرة (الماضى والحاضرة بمكن أيضاً أن تشكل ملمحا 
أخخر فى هله المقارنة. والذى يلاحظ ‏ كما أغنا من 
قبل - أن أحاديث ابن دريد تخد من الماضى القريب 
والماضى البعيد مجالا لها درن أن تلامس تخوم الحاضر 
بمعناه الواسع. وإذا كانث تصمد من عصر الأموبين فى 
الشخصيات التاريخية؛ فإنها تنشهى إلى مجاهل التاريخ 
القديم فى شبه الجزيرة العربية؛ وعلى تحو خخناص فى 
جدوب الجزيرة؛ وهو الشطر الذى ينشسمى إلينه ابن دريد. 
وفى هذا الإطار نساق أحاديث مثل حديث بنث قيل من 
أفبال حمبر منع الولد ثم ولدت له بنت فعزلها عن 
جدس الرجال ووكل بخدمتها النساءء لم نولت الملك 
بعد أبيها فالخذت حاشيتها ووزراءها من النساء» فأشرن 
عليها يوما بالزواج فسألتهن عن أهميته وفوائده؛ وراحت 
كل واحدة منهن ممكى مزايا الزواج؛ فاقتنعث؛ وأعذن 
يسحئن لها عن الزوج المناسب؛ واخمثارث من بين 


المرشحين من توسمت فيه الخيرء لم أجزلت العطاو * 


لمستشاراتها 217 أو أن جد محاورة بين قيلين من حمير 
تنازعا حينا طوبلا نم اهتديا إلى مسلام بينهما !1" 
أر حدينا بين ذى قالش الحميرى وعلبة الشاعر©'؛ أو 
رجلا من حمير يسأل أبناءه عن خبرنهم فى الزمن!38" , 


ف 


أو عن حزن ذى رعين أحد ملوك اليمن وقد مات أ 
0" وإلى هذا البعد الزنى الموغل ينتشمى أبضاً لون 
من أحاديث ابن دربد ينصل بالكهانة والكهان؛ رتساق 
خلاله خطبهم المسجوعة ونبوءاتهم الثى تصدق فى بعض 
الأحابين؛ وإعلان بعضهم الاعتراف بنهاية عصر الكهانة 
بعد ظهور عصر النبوةء أو اخختبار بعض الئاس لسواد 
ابن قارب ومعرفته باغفبأ 140. والحاضر فى أحاديث ابن 
دربد يمكن أن يظهر فقط فى ما ينسب إلى الأعراب من 
أحاديث دون مديد إطار زمنى لهاء أو بعض ما ينسب 
إلى الأصمعى وأبى عمرو بن العلاء؛ وهى أخبار ندور 
عادة فى إطار التفسير اللغوى لا القصصى. 

أما مقامات البدبع؛ قفد تقدمث من هذه الناحية 
خطرة نحو (الحاضر؛ ؛ وأدارت بعض أحاديثها حول أناس 
معاصرين: ومن أبرزها هذه المقامات الست الثى كتبها 
الهمدانى فى مدح خلف بن أحمد صاحب سجستان؛ 
مثل المقامة الناججمية والمقامة الخلفية والمقامة النيسابورية 
والمقامة الملركية؛ وهناك مقاماث تتحدث عن أناس قريبى 
العهد مثل المقامة الجاحظية الثى تتحدث عن أسلوب 
الجاحظ والمقامة الصيمرية التى تتحدث عن محمد بن 
إسحق الصيمرى المتوفى سلنة ©15ه, 

ولعل نزعة ابن دريد إلى أن يؤكد نزعة «الإيهام 
بالصدق؛ فى حديثه؛ جعلته يلجأ إلى الماضى البعيد؛ 
حيث مظنة الشموض والغرابة؛ وابتعاد خخاطر التحقق من 
صحة الأحداث أو عدمها. رفى المقابل؛ فإن الجائب 
١الواقعى؛‏ فى مقامات الهمذائى غلف بالخيال الصربح 
فى شخصيتى الراوى والبطل؛ فتعادلت الأمور تعادلا 
جعل محكها الصدق الفنى وليس الصدق الواقعى . 

«القالب القصصى؛ واحد من النقاط المشتركة 
كذلك بين الأحاديث والمقامات؛ على اخثلاف فى 
الدرجة والإحكام والاطراد؛ ولاشك أنه فى كل منها 
توجد طرائق قصصية فى التعبير أحيانا؛ وطرائق أخرى 


اللللسسسسسسسسصصصسسشسس لش ليهاو القفى 


مباشرة فى الحكم أو الموعظة أو التعليم أو المدح أو الذم 
أحيانا أخرى: وإن كان الفارف الرئيسى المتمئل فى غياب 
أخبار ابن دريد كاملة؛ وعدم تسجيلها مكتوبة لا على يد 
ابن دريد ولا سماعا منه؛ وإنما تسجيلها فقط من حفظ 
أبى على الفالى وإملائه على تلاميذه بقرطبة؛ بعد فثرة 
من سماعها من ابن دريد؛ هذا الفارق يسرك الباب 
مفتوحا دائما لاحتمال وجود سماث فنية ضباعت لتيجة 
لاختلاط الأخبار فى الذاكرة الحافظة أو اخثلال الترتيب 
بها؛ فصلا عن احتمالات ضياع جانب كبير وضياع 
سمائه معه. 


وفيما بروبه القالى عن ابن دريد؛ يمكننا أن جمد 
أنماطا كثيرة؛ فهنالك الخبر الجرد الذى لا يهئم كثيرا 
بالبحث عن الشكل الخصصى بقدر اهعمامه بسياق 
الحكمة أو نفسير الغريب؛ وهو شائع فى مثل قوله: 


«حدلنا أبوبكر قال: أخبرنا عبدالرحمن عن 
عمه قال: سمعث أعرابها يقول: صن بالحلم 
عفلك ومرووتك بالعفاف ومجدتك بمجائبة 
اللخيلاء وخلتك بالإجمال فى الطلب]!؟, 


وهناك ؛ إلى جانب ذلك؛ «المشهد النصصى» 
الذى يحكى جمانبا من حدث لا يصل بالضرورة إلى 
نهايته فى مثل قوله: «وحدلنا أبوبكر قال: أخبرنا أبو حاتم 
عن الأصمعى قال رأيث أعرابييا يصلى وهو يقسول: 
«أسألك الغفيرة والناقة الغزيرة والشرف فى العشيرة فإنها 
عليك يسيرة؛2"'7. فمع أن بعضاء من خيوط القصص 
بدأث بعحديد البطل والهيكة والحدث وما يثرتب على 
ذلك سس توقعات ومفارقات» فإد المشهد رقف عند هذا 
مكتفيا بتحقيق الغرض» وهو غرابة الدعاء وإثارة لسايع 
من غيلاله. 


وهناك «الموقف القصصى؛ الذى قد يكون قصيرا 
لكنه يساق مكتملا متضمنا النتيجة والتعبير البليغ عنها 


أو الحكمة المستخلصة منهاء كالرواية التى تقسول: 
«وحدئنا أبوبكر قال: أخبرنا عبدالرحمن عن عمه قال؛ 
فيل لأعرابى: من لم يشزوج امرأنين لم يذق حلارة 
العيش» فتروج امرأنين لم ندم؛ فألشأ يقول: 


فصر كتعجة نضحى وتمسى 
تداول بين أعسبث ذلبكدين 
رضا هذى يهيج سغط هذى 
نما أعرى من احدى السخطئين 
وألفى فى المعميسئة كل طسر 
كسذاك الفسر 
لهنى ليلة ولعلك أخسرى 
عتاب دئم فى الليلئين 
نإن أحببت أن نبفى كريما 
من الخيرات مملوه البسدين 
وندرك ملك ذى يزِن وعمرر 
وذى جدث وملك الحارثين 
رملك المسذريس وذى واس 
ونبع القسايم رذى رعين 
فعش عزبا فإن لم تستطعه 
فضربا فى عراض الجحفلين)!"'. 
فمع أن الحدث القصصى جاء قصيرا والتعبير 
7 عنه جاء موجزاء إلا أن النتيجة التى صاغها الندم 
شعرا تضمنت فى ذانها كثيرا من المواقف المتحركة 
كالخروف بين التعجتين - كصورة سعيدة متمناة - 
والنعجة بين الذثبتين كواقع تعيسء والرضا الذى يهيج 
السخط؛ وليالى العتاب المتصل: وكل ذلك جعل اللقطة 
على قصرها تشكل مرقفا قصصيا متكاملا. وهباك 
«الحكاية ذات العناصر القصصية المتشابكة؛ » وهى تلك 


بين الضسرتين 


يفا 


لل ل يي و 


الثى تتداخل فبها الأزمنة أو الشخصيات ويطول فيها 
الحدث نسبيا ونكتمل بعض عناصره» ومن نماذجها 
الدموذج الذى أوردناه حول بنث الملك الحميرى النى 
لم لخالط الرجال؛ فهناك الملك وطفلعه والوصيفات 
والأميرة لم الملكة والمستشارات والزوج الوافد...إلخ. 

وفى هذا الإطار تدخل قصة (زبراء الكاهية 9" ١‏ 
حيث نرى للاثة أبطن من قضاعة هم بنو ناعب وببو 
داهن وبو رقام؛ وهم يقيمون فى منطقة بين الشحر 
وحضرموت؛ ومجد عجوزا من بنى رثام تسمى خويلة ولها 
جاربة تسمى (زبراء؛ تعمل بالكهالة؛ رهى تذهب مع 
حويلة ذات يوم للقوم المجتمعين فى اديهم لتنذرهم 
بسجع الكهان بأن هجوما وشيك الوقوع عليها وأنها ندم 
عرق الرجال غحث الحديد. ويسخر منها بعضهم ربرئاب 
البعض الآخر فى الأمره فيقرر أربعون منهم الرحيل ويبقى 
الثلاثون فى شرابهم رلهوهم؛ وبنامرن فى مشربهم؛ رتأتى 
خريلة فى الصباح فتجدهم قد قتلوا جميعاأً؛ نتقطع 
منهم خناصرهم ونشكل منها قلادة ونخرج بها حتى 
تأنى مرضاوى بن سعرة المهرى فتستحله شعرا على الثأرء 
فيحرم على نفسه المئعة حنى يثأر لقومه؛ ثم بطرق قبيلتى 
اعب وداهن المهاجمئين فيوجع فيهم . 

على هذا النحر؛ تتشابك العناصر وتتداخل الموائف 
ونتطور الأحداث؛ ويجد الخيال فرصة للحركة؛ وصدوف 
التعبير فرصة للظهور؛ واللغوى فرصة للشرح» والفاص 
فرصة للإثارة. ونوجد نماذج عدة فى أحاديث ابن دريد 
تنشمى إلى هذا النمطء وهو فى الواقع أقرب الأنماط إلى 
الشكل القصمى السائد فى المقاماث؛ الذى يتم خلاله 
إمئاع طائفة كبيرة من المستمعين أو الفارئين؛ ولا 
يتوقف عند إمئاع طالب الحكمة أو الباحث عن غريب 
اللغة. 

وكما بتحقق ذلك النمط فى المشاهد المتحركة, 
كما رأينا فى الحكاية السابقة؛ قد يتحقق أيضاً فى 
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حكايات أقل حركة؛ ولكنها تستعيض عن قلة الحركة 
بالكمون والغرابة والتوقع » ومثالها هذه الحكاية العجيبة 
التى يحكى الأمصمعى نفسه أنه كان شاهدها وكان 
واحدا من أطرافها. ونساق الحكاية على هذا النحو؛ 
وحدثنا أبوبكر بن دريد قال: حدثنا أبوحائم 
وعبدالرحمن عن الأصمعى قال: ارات بقوم 
من غدى مجعورين هم وقبائل من بنى عامر 
ابن صمصعة فحضرت اديا لهم وفيهم شيخ 
طوبل الصمت عالم بالشعسر ويام الناس 
يجتمع إليه فتيانهم ينشدونه أشعارهم فإذا 
سمع الشعر الجيد قرع الأرض قرعة بمحجن 
فى بده فيدفذ حكمه على من حضر اببكرا 
للمنشد (أى بناقة ثوبة تعطى مكافأة له) ؛ 
وإذا سمع ما لا يعجبه قرع رأسه بمحجنه 
فينفذ حكمه عليه بشاة إن كان ذا غلم وابن 
مخاض إن كان ذا إبل (أى أن منشد الشعر 
الردئ عليه أن بغسرم شاةأوجملا 
صغير)”"؛ فإذا أخعد ذلك ذبح لأهل 
البادى فحضرتهم يوما والشيخ جالس بيلهم 
فأنشد بعضهم يصف قطاة تأحسن الصررة) 
قرع الأرض بمحجده وهو لا يتكلم؛ ثم 
أنشده أخر يصف ليلة! 
كأن شميط الصبحع فى أخريات 
ملاء ينقى من طبالسة خضر 
تخال بقاياها التى أسأر الدجى 
تمد وشيعا فوق أردية الفجر 
فقام كالمجنون مصائا سيفه حتى خالط مبارك 
الإبل؛ فجعل يضرب يمينا وشمالا وهر 
لانفرغن فى أذنى بعدها 
ما يسعفز فاريك نقدها 


للشب للح ب إل ماو الفنى 


إنى إذا السيف نولى ندها 
لااأستطيع بعد ذاك ردهاا9"'. 
والحكاية نظهر متذوقا للشعر به خليط من شدة 
الحساسية والنشوى والجنوث» وجماعة حوله لا تخالف له 
أمرا فى المكافأة والغرامة؛ وأبيانا تعلو على مستوى المكافأة 
المعتاد» وتبلغ فى الحسن مدى يهيج له الرجل؛ ويطلب 
من سامعيه ألا يقولوا بعدها كلاما يستفز أذئيه فيغامر 
بقطعهما ولا يستطيع ردهماء رهذه الثورة المتفجرة لأنى 
بعد الصمث الطوبل المطبق » ربين جماعة من المكافدين 
والمعاقبين؛ ومعهم الأصمعى؛ فتكتمل مشاهد حكاية 
متحركة رغم هدن الأصمعى وابن دريد الواضح 
بضرورة إجلال ثقاد الشعر وإنفاذ كلمتهم. 
هذه الأنماط امحتلفة الثى أشرنا إلبها فى أحاديث 
ابن دريد (الخبر؛ والمشهد القصصى؛ والمونف القصصى؛ 
والحكاية ذات العناصر المتشابكة) يخشفى بمعضها فى 
المقاماث ويظهر البعض الآخر؛ وقد تزداد درجة اطراده 
وإحكام أدائه. على أنه ينبفى أن يشار أيضا إلى أن 
المقامات لم تكن جميعها قنصصية؛ فهناك مقامات 
للمديح؛ وقد أشرنا إلييها؛ وأخرى تخد من خخصائص 
الأدب ونقده موضوعات لها مثل المقامة العراقية والمقامة 
الشعرية والمقامة الفريضية 2'0؛ وهناك مقاماث كذلك 
نتحذ سس الرعظ الدينى موضوعا لهاء مثل المقامة 
الأهوازبة والمقامة الرعظية 77 وهذه المقامات فى 
مجملها تنشمى إلى طريق السرد المباشر أو التعليق المباشر» 
وهى من ثم أقرب إلى صورة الخبر عند ابن دريد مع 
فارق فى الحيز؛ حيث يحتل الخبر حيزا صغيرا غالباء 
على حين تمد المقامة لكى نشكل وحدة مسئقلة ذاث 
عنوان وموضوع فتشغل بالضرورة حيزا أكبر من الخبر. 
على أن المقامات نطور كشيراً فن (الحكاية ذاث 
العناصر القصصية المتشابكة؛؛ وثمدها بعناصر من الحوار 
ومفارقات الموقف:؛ والسخرية؛ تبلغ بها مدى فنيا عالياء 


كما نرى فى المقامة البغدادية "2 الشهيرة التى بئم فيها 
الإيقاع بريفى من أهل السواد ينزل بغسداد وهو سوق 
بالجهد حماره ويربط أحد طرفى الإزار إلى الأخسره 
ركيف لايل عليه عيسى بن هشام وادعى أنه يعرفه 
ليسوفه فى النهاية داعيا إلى مطعم فاخر يأكلان فيه 
الشواء والحلوى وفاخر الأطباق والرقاق؛ لم يتركه رهينة 
عند صاحب المطعم بحجة البحث له عن ماء مثلج؛ وبفر 
تاركا المسكين يضطر لفك عقد إزاره بأسانه باحفا عما 
ادخره للشراه لكى يدئعه ثمنا للحلوى والشواء. والواقع 
أن هذه القصة وأمثالهاء كالمقامة المضيرية والإبليسية؛ لا 
تكتفى فقط بتشابك العناصر فى الحكاية وإنما تعمد 
إلى ججزئيات الحكاية فترسم كلا منها بعناية دون أن 
تغفل الزمان والمكان والمفارقات؛ فتطور بللك العناصر 
الفطرية المتشابكة فى الحكاية إلى عناصر فنية محكمة. 

ما العوالم التى تنقلها كل من الأحاديث والمقاماث 
من الواقع إلى الفن؟ 

إن هذا السؤال ما زالت تثار نظائر له بالنسبة إلى 
الأجناس القصصية والروائية المعاصرة حتى اليوم؛ وقد 
جعله الناقد الأبرلددى فرائك أوكثور محورا لكئاب شهير 
له حول (القصة الفصيرة140, وانتهى فيه إلى أن القصة 
القصيرة نفضل أن ينثمى أبطالها إلى الطوائف المغمورة» 
وهى الطوائف الثى تعيش على حافة المجتمع كالفساوسة 
وعمال المناجم والحراس الليليين وصغار الموظفين. 

وإذا كان هذا المعيار قد صلح للتطبيق على عالم 
فن حديث كالقصة القصيرة؛ وكثئاب محدثين مثل 
تشيكوف وموباسان وإبسن وغيرهم؛ فإن معاييرقريبة منه 
سادت النشاج النشرى الفنى فى الأدب العربى فى هذه 
الحقبة القديمة؛ وحظيت بعض طبقات المجتمع التى 
ظهرت نتيجة لعوامل سياسية واقتصادية وعتصرية كثيرة 
بعناية فريق من الشعراء وكتاب النثره وكان من بين هذه 
الطبقات طبقة أهل الكدية والتسول الذين اهدمت بهم 


الى 


ل م 000000 


مقامات الهمذانى اهدماماً رئيسيا جعل ممثلهم أبا الفتح 
السكندرى يظهر فى معظم المقامات ويتتكر فى كثير من 
الوجوه . 
والواقع أن الاهتمام بالكدية لم يدأ عند البديع» 

بل ربما كان البديع فد افتبسه من ابن دريد؛ كما أشار 
إلى ذلك شوفى ضيف حين أشار إلى أنه: 

وقد تكون الفكرة الثى أدار حولها «البديع؟ 

مقامانه ونقصد الكدية أو الشحاذة استمدها 

مباشرة من خطبة الأعرابى السائل فى المسجد 

الحسرام التى رواها صاحب الأمالى عن 

ابن دريدن؟, 

وقد وردت؛ فى الواقع؛ خطبتان على الأقل فى 

أحاديث ابن دريد من هذا النوع؛ إحداهما فى المسجد 
الجامسع بالبسرة؛ وجاوت فى حديث من أحاديث 
ابن دريد منسوب إلى أبى حاتم عن أبى عبيدة عن يولس 
قال؛ 

«وقف أعرابى فى المسجد الجامع فى البصرة 

فقال: قل النيل ونقص الكيل وعجفت الخيل 

والله ما أصبحنا ننفخ فى وضح وما لنا فى 

الديواك من وشمة فهل من معين أعانه الله 

يعبن ابن سبيل ونضو طريق؟ فلا قليل من 

الأجسر ولا غنى عن الله ولا عمل بعد 

الموت00*؟, 


أما الثائية؛ فقد وردث فى حديث لابن دربد منسوب 
إلى أبى حاتم قال: 

«بينما أنا فى المسجد الحرام إذ وقف علينا 

أعرابى نفال: يا مسلمون إن الحمد لله 

والملاة على نبيه. إنى امرؤ من أهل هذا 

الملطاط الشرقى المواصى أسيساف تنهامة 

عكفت على سنون محش فاجتلبت الذرى 


وهشمث العرى وجمشت النجم رأعجثت 
إليهم.. فهل من آمر بعير أو داع بخير وقاكم 
الله سطوة الفادر وسرء الموارد وففطسوح 
المصادر. قال: فأعطيته دبنارا وكتبت كلامه 
واستفسرته ما لم أعرفهو10" , 
وإذا كان ابن دريد قد سبق الهمذانى» دون شلك» 
إلى انخا الكدية قالبا أدبيا نصاغ من خحلاله الحبل 
ونظهر المفارقة فإن الجاحظ كان قد سبق أبن دريد!؟" 
- بنحو قرن ونصف - إلى أنخاذ الكدية موضوعا تفصل 
أطرافه وحيله فى رسالة نقلها عله البيهقى فى كتابه 
(المحاسن والمسارئ) » وهو معاصر لابن دريد فى بداية 
الفرن الرابع. ثم قدر لموضرع الكدية أن يتمق فيه 
شاعران؛ سلوكا ونظماء فى هذا القرن هما أبو دلف 
الخزرجى المتوفى سنة 771 هء والأحدف العكبسرى 
المتوفى سنة 8ه وأن يأنس بيتاجهما؛ ويشجمه 
الكائب البارز الصاحب بن عباد المتوفى سنة 8/؟1ه؛ 
وأن يشكل ذلك كله لونا من اتسمهيد لأدب الكدية 
الذى أقام بديع الزمان الهمذائى المتوفى /14ه معظم 
مقامائه عليه. 


غير أنه إذا كان عالم الكدية بمثل جزئية فى 
أحاديث ابن دريد أسهمتث فى ترصيخ ظاهرة أدبية فى 
القرن الرابع الهجرى؛ فلم تشغل الكدية ذائها إلا جانبا 
صفيرا من عالم «الأحاديث؛؛ على حبن شغلت طوائف 
أخرى جوائب مهمة من ابن دربد؛ وهى فى حاجة إلى 
التوقف أمامها. 


وأبرز هذه الطوائف هى طائفة «الأعراب) وهى 
طائفة متعددة الوجوه؛ وتعكس معالجة ابن دريد لها فى 
أحاديثه أصداء الأفكار التى كانت شائعة فى الحضر عن 
عالم البدو» ومدى ما يتمتعون به من صفات عفوية 
متضاربة فى بعض الأحبان؛ وبعض خختصائصهم نلك 
بمكن أن تكون مثارا للتفكه وبعضها الآخر يصبح مثارا 


للتعلم والاقنداء بالصفات التى لم يفسدها التحضر”"". 
فهناك أعرابى ودخل على بعض الأمسراء وهو يشرب 
فجعل بحدثه وبنشده لم سقاه فلما شربها فال: هى والله 
أبها الأمير؛ أى هى الخمره فقال: كلا إنها زبيب 
وعسل» فلما طرب قال له: قل فيها. فقال؛ 
أنانا بها صفراء يزعم أنها 
زبيب فصدقناه وهو كذوب * 
وما هى إلا ليلة غاب ننجمها 
أوافع فيها الذنب ثم أنوب؛ , 


وإذا كانت الغفلة الممزوجة بالمكر هى العبرة التى 
تخد من الحديث السابق؛ فإن حدينا أخر يقودنا إلى 
غفلة ممررجة بالجهل المضحك؛ فهذان أعرابيان 
يختصمان إلى شيخ منهم فقال أحدهما: 


«أصلحك الله ما بحسن صاحبى هذا أية من 
كتاب الله عز وجل ؛ فقال الآخر كذب والله 
إلى لقارئ كتاب الله. قال فاقرأً. فقال: 


عللن القلب ربابا 

بسد ما شابت وشابا 
فقال الشيخ: لقد قرأنها كما أنرلها الله. ثقال 
صاحبه: والله أصلحك الله ما تعلمسها إلا 


البارحة17؟2 ا 


وهله الصور الساخمرة من غفلة الأعراب تلشمى 
معها الصور الساخصرة من غفلة أهل السواد عند 
الهمذانى: والصور الساخخرة من البسطاء وأهل الريف فى 
الأدب الروائى والمسرحى المماصر. على أن للأعسراب 
أوجها أخرى كثيرة؛ فهم أهل الفصاحة والتعبير امحكم 
والوصف الدقيق؛ فمنهم من يصف إخخيرته الشلاثة» 
ومنهم من يصف خمصال الرجال؛ ومن بمدح ملكاء 
فيستحوذ على القلوب بعبارات قصيرة؛ مثل: 


البناء الفنى 


«رأتنى فيما أنعاطى من مدحك كالظبر عن 
ضوه النهار الباهر؛ والقسسر الزاهر الذى لا 
يخفى على الناظر أبنت أنى حيث انتهى 
بى القول منسوب إلى العجز مقصر عن الغاية 
فانصرفت عن الثناء عليك إلى الدعاء لك 
ووكلت الأخبار عك إلى علم الناس بلك؛. 


ومنهم من يصف خيلا أو يصف إبلا أويصف 
بنيه أو يعظهم أو ينصح الملوك أو يجابه الحجاب بعبارات 
تدل على البلاغة والحكمة والإيجار 700" , 
إلى جائب ذلك؛» فهنالك الكرم المفوى عدد 
الأعراب: فهذا أحدهم يهب ضيفا له جملا ويطلب من 
زوجه حبلا يربطه به ثم يهب ثانيا وثالا؛ وفى كل مرة 
يطلب حبلا؛ وعندما نضين زوجه بالهدية يقول لها؛ 
على بالجمال وعليك بالحبال؛ وأخخرى مود باللبن حين 
يطلب منها الماء؛ وغيرها تتسهم من يسأل عن لمن 
الحليب بأنه ينشمى إلى قوم بخلاء؛ ولكلى لا يمنعها 
حزنها على ولدها الذى فجعت به أن تقوم بواجب الكرم 
لعابرى السبيل. 
وإلى جانب الأعراب: هنالك عالم النساء؛ وهو 
عالم تخفل به الأحاديث من زوايا متعددة؛ وبعكس فيما 
يعكس قيمة المرأة فى التراث الشعبى والحكايات المتخيلة. 
وقد أننا إلى بعض الأحاديث التى نشير إلى دور المرأة 
ملكة ووزيرة ومستشبارة؛ وإلى تصور عالم مكمه النساء 
ويستغنين فيه عن الرجال؛ وإن كان (الحديث» قد انتهى 
بزواج الملكة وسرورها بذلك؛ ويصل بذلك حديث 
البعات العسوانس اللائى رغب أبوهن فى إيقائهن إلى 
جانبه وسعهن من الزواج وكيف مخايلن عليه ليرجع عن 
فراره وقد فمل7” ؛ وشروط المرأة فيمن يكون أهلاً لهاء 
ورفضها ما لا يشفق ورأيها وحديث البناث عن الزوج 
المثالى الذى يحلمن به 7". ونظهر المرأة عاشقة تعبر 
عن حبها لرجل تددم على أنه طلقشها مدمثلة فى أم 
لفن 


ول ل ا 0 


الشحاك احاربية» أو نظهر عراطفها نحو ابن عمها فى 
مثل قصة خليبة الخضرية 280 وتظهر المرأة كذلك أمأ 
تحافظ على أبنائها ونناضل ضد من يحاول انتزاعهم منها 
رنتصر عاطفتها الفرية فى ذلك حتى على بلاغة البلفاء 
وعلم العلماء؛ وفى هذا الإطار يسوق ابن دريد حديثا ذا 
مغزى يجرى فيه؛ 
ابسن أبى الأسود الدؤلى وبين امرأنه كلام 
فى ابن كان لها منه وأراد أخمذه منها فسار 
إلى زياد وهو والى البصرة فقالت المرأة: أصلح 
الله الأمير هذا اببى كان يطنى وعساله 
وحجرى فناؤه ولدبى سقاؤه أكلؤه إذا نام 
وأحفظه إذا قام فلم أزل سبعة أعوام حتى إذا 
استوفى فصاله وكملث خصاله واستوكعت 
أرصاله وأملت نفعه ورجوث دفعه أراد أن 
يأخذه منى كرها فأدنى أبها الأمير (أى فونى 
عليه) فقد رام قهرى رأراه قسرى. ثقال أبر 
الأسود؛ أصلحك الله هذا اببى حملثه تثبل 
أن نمل ووضعته قبل أن لضعه وأنا أقوم 
عليه فى أدبه وأنظر فى أوده وأبحه علمى 
فتله. فقال له زياد: أردد على المرأة ولدها 
نهى أحن به ميك ودعنى من ك0 , 
وهكذاء فإن عالم المرأة حاكمة وعاشقة ومعشوقة 
وبدتا وأما وناصحة وبليغة؛ يمثل جانبا مهما نى أحاديث 
ابن دريد؛ وهو جائب يمكن أن يكون سوضع دراسة 
وتأمل لجوانب التطور فبه فى الأعمال الثالية عليه؛ 
كالمقامات وقصص العشاق عيد أبى داود وابن حزم 
وغيرهماء والحكاياث الشعبية مثل (ألف ليلة وليلة) . 


وهناك جوانب أخخرى فى عوالم «الأحاديث»؛ مثل 
جرانب الحمقى والمموقين. فهذا الفلام الأحمق الذى 
يفول لأمه بالمدينة: (يوشك أن ترينى عظيم الشأن» 


نذا 


فتقول: وكيف؟ والله ما بين لابثيها أحمق منك» 
فيقول: والله ما رجوت هذا الأمر إلا من حيث يشست 
منه. أما علمت أن هذا زمن الحمقى وأنا أحدهم:!'!)! 
هذا الغلام يغدم صررة فى الأحاديث لعالم سيكون 
منضلا فيما بعد لدى كتاب النشره حتى تكتب كتب 
عن أخبار «الحمقى والمغفلين؛17!), وهى عوالم تنطى 
فرصة للأدياء لكى يسخروا من أزمائهم واتقلاب المعايير 
بها. 

إن النافذة الصغيرة التى تركها لنا ابن دربد فيما 
تبقى من أحاديثه نكشف لنا عن المكانة التى يحتلها هذا 
السمل الرائد فى النشر الأدبى عند العرب على مسئوى 
الشكل وامحتوى معا؛ وأى أثر بمكن أن يكرن قد أحدئه 
ابن دربد فى عالم «النص النشرى»؛ كما أحدث من قبل 
فى عالم «الدرس اللغوى والأدبى؛ وفى عالم النص 
الشعرى. 


أحاديث ابن درياد 
محاولة لتجسيد نس أدبي غالب 

ترك ابن دريد «أحاديفهة الشهيرة التى رأينا ذكرها 
بتردد فى كتب التراث والكتب الحديثة؛ باعثبارها معلما 
مهما من معالم النثر الأدبى العربى؛ وتطرح التساؤلات 
حول أحقيتها بدور الريادة فى مجال الفن القصصى؛ من 
خلال كونها نضا شكل الدموذج انحاكى أو المعارض 
أمام بديع الزمان الهمذانى عندما كتب مقاماته التى 
قامت بدور مهم دون شك فى تنشيط الإبداع 
الأدبى القديم نشراء وجذب الاهسمام إلى الدمسوذج 
«القصصى النثري؛ إلى جانب الدموذج الغنائى الشعرى) 
وهو الاهتمام الذى سيتطور خلال المفود والقرون الثالية 
مشكلا الثراث النشرى القصصى فى الأدب العربى؛ ذلك 
العراث الذى يدين لأحاديث ابن دريد يبعض ما ذكرنا 
من سمات:؛ يطرح الباحشون من حين لحين بأرالهم 
حولها فى محالة لتحديدها وتبنى دورها وتأثيرها. 


وعلى حين يدور الكلام ‏ كسثر أو قل حول 
والأحاديث» ) فإن والأحاديث» نفسها تبدو (انصا أدبيا 
غائبا؛ يصعب على قارئ الأدب المعاصر أن يعايشه وأن 
يتمتع به؛ وأن يتسفق أو يختلف مع الدراسين حسول 
الخصائص التى ينسبونها إليهء أو المزايا والعيوب التى 
يتناقشون حولها بصدده؛ وفى كل الحالات يبدو ٠نصاء‏ 
فد فقد التألير؛ أو فقد اسعمراريئه حبن فقد وجوده 
٠«جسداً‏ أدبي متكاملاً) واقتصر هذا الوجود على أشلاء 
متنائرة من هذا الجسدء نتنافلها أفواه الرواة مشقلة 
بسلاسل الإسناد. وإذا أريد لهذا النص؛ ولغسيسره من 
النصوص الأدبية الثى نشبهه وننشمى إلى الثراث العربي» 
ونصل إلينا على هوئة أشلاء متنائرة؛ أن تأخحذ فرصتها فى 
إثراء الوجدان والمشاركة فى حركة الإحياء الأدبية؛ فلابد 
من إعادة ججميع الأشلاه وإعادة التصور فى ضرء هذا 
العجميع؛ خاصة إذا كان ما بفى من الأجزاء صالحاً 
لإعطاء لون من التعصور حول الكل المفسقود. وإذا جاز 
للمره أن يستعين بالأساطير القديمة فى تقريب هذه 
الفكرة؛ فإن الأسطورة المصسربة القديمة التى كانث 
تتحدث عن جسد (أوزيريس» الذى قطعه أعدازه ررموا 
بأجزائه المثنائرة فى أجزاء الوادى الفسيحة لكى يتخلصوا 
مله لم جد حلا لإعادة القوة إليه إلا من خلال سعى 
«لبزيس» وراء الأجزاء المتنائرة وتتجميعها بصبر ودأب» 
ودعوتها للسماء أن تمنحها الررح من جديد. 


ويتطلب هذا المنهج؛ إذا كتب له أن يتحقق, المرور 
بخطوتين رئيسيثين؛ 

أولا: إعادة النظر إلى الأجزاء المشبقية؛ ومدى 

تمشيلها للكل الغائب» والصورة الفنية التى 

ائياً؛ إعادة تنظيم هذه الأجزاء؛ وإعادة تقديمهاء 

على النحو الذى يتحقق من خلاله للقارئ 

المعاصر المئعة والفائدة الفئية التى ربما "كانت 


البناء الفنسى 


تتحقق للقارئ القديم بطريقة مختلفة. رفى 
سبيل تحقيق هذا ؛الهدف؛ ينبغى أن يتحفق 
للدارس الحديث جزء من الطواعية؛ وحرية 
الحركة, لا تتعارض بالضرورة مع أمانة النص 
وقدسيته؛ ولكنها تتفن مع الهدف المنشود 
قله . 

إن الإنسان فد يسمح لنفسه باستطراد قلبل؛ حين 
تثير.فكرة (إعادة تقديم التراث؛ مقارئة لا مهرب منها! 
بين ما صنعه الغربيون مع نرالهم من مجهود فى هذا 
الشأن» بالفياس إلى ما نقوم به. لقد تركزث جهرد كثير 
من العلماء هناك حول أمهات الكتب الرئيسية فى 
الأدب والفكر والفلسفة وغيرها من فروع المعرفة؛ تعيد 
تقديمها للأجيال الجديدة؛ من خلال عرض جديد» 
ولغة جديدة ونصور جديد مع اْحافظة على خخيرط قوبة 
تربطها بالأصل؛ وئعيد الماضى العئيق إلى ساحة المعاصرة 
بطريقة مجعل الأجيال خسن استقباله والإفادة منه. ومن 
هناء فقد ضمنت هذه المجهودات الاستمرارية لأفكار 
القدماء؛ وتطور الأفكار المماصرة نطوراً يرتبط بالقديم؛ 
ليس من الضرورى ارتباط البناء عليه؛ وإنما ارتباط الحوار 
معه؛ الذى قد يودى إلى مجديده أو قبوله كليا أو جزئياء 
أو حتى رفضه مع وضعه فى الحسبان امتدادا وبعدا مهما 
من أبعاد الحضارات الأصيلة. 

ومن خلال هذا ضمنت الأشكال الفدية القديمة» 
كالمسرحية والملحمة والشعر الغنائى: إعادة ظهررها 
والإفادة منها فى أجيال متلاحقة وبطرائق مختلفة» 
وضمنت كذلك الأفكار النقدية والأدبية والفلسفية قدرا 
كبيراً من الامتداد والصمود والتعديل؛ وضمئت الأسماء 
الترائية وجود مهمة ومعنى لها لدى المثقف المعاصر. 

وكذلك كان الحال لدى علمائنا فى تاريخ ترائنا 
الطويل ؛ فقد كان جانب مهم من جهودهم مبنيا على 
إعادة تقديم ما قدمه أسلافهم؛ بطريقة تناسب اختلاف 


راذا 


العامة درويش ا 21 


الأجيال؛ مع قرب الزمن أحياناء والبناء عليه؛ ونموذج 
ابن دريد الواضح فى كتابه (الجمهرة) الذى أعاد عرض 
المادة العلمية ل(العين) يؤكد ذلك؛: وما الشسروح 
والحواشى والمكون والممارضات الى ققدمت فى أزمنة 
مختلفة إلا محاولات فى هذا الطريق؛ لا ينقص من 
فيمتها ما أصاب بعضها من الجمود بالتكرار. 

ونحن اليوم فى حاجة إلى جهد علمى منظم فى 
سبيل إعادة «نقديم التراث؛ تقديما معاصراء وإن الإنسان 
لبتساءل: كم من المنقفين اليوم - فضلا عن القراء 
العاديين أر عن غير القراء- لديه فكرة حية؛ لا فكرة 
متحفية؛ عن أعمال الجاحظ وأبى حيان وأبى العلاء 
والمتنبى وابن سينا والغزالى وابن رشد وعبدالقاهر والأمدى 
وأبى ثمام وابن عربى والفخر الرازى والمسرد وابن درهد 
وغيرهم؛ ركم منهم لا تقف معلوماته حول هؤلاء 
الأعلام عند نص مدرسى فديم مجرعه لكى يمتحن فيه» 
أو حتى ‏ مع حسن الظن ‏ عند ارتياد لنتاجهم نشدانا 
لسلامة اللغة وصحة الأداء؛ دون الطموح إلى ما وراء 
ذلك؛ من الوصول إلى منابع الإبداع الأدبى والفكرى» 
التى علينا أن مجاهد لالتفاط نغمتها الصحيحة والإفادة 
منها فى تشكيل النغمة الملائمة لعصرنا. 

إن «إعادة قراءة الثراث؛ قد تكون مطلباً مهما 
لتحقيئ «الإحياء الأدبى والفكري» الذى ندعو إليه 
جميعاً؛ وفى إطار هذا النصور سوف نعود لإلقاء نظرة 
على أحاديث ابن دريد من خلال الخطوئين اللتين أشرنا 
إليهما. 

توجد أجزاء من النفسر الأدبى لابن دريد الذى 
تنشمى الأحاديث إليه؛ فى مجموعتين من المؤلفات؛ 
مجموعة نسب إليه؛ ومجموعة تنسب إلى من روى أو 
نفل عنه. وفى إطار المجبموعة الأولى توجد مؤلفات 
مخطوطة وأخرى مطبوعة؛ فهناك: 


انا 


١‏ مخطوطة كتاب (الأخبار المنشورة): وقد قال 
عنها برركلمان: ١توجد‏ أوراق من الجمزء 
الرابع والخامس والسادس منه فى المكتبة 
الخالدية بالقدس) !49 , 

؟ - رسالة طبعت بعنوان: (كثاب الفوائد 
والأخبار) تحقيق إبراهيم صالح فى مجلة 
مجمع اللغة العربية فى دمشق) المجلد السابع 
والخمسون سنة 15417 م. 

" - رسالة بعئوان؛ (من أخخبار أبى بكر بن دريد) 
نين عبدالحسسن المبارك فى مجلة «المورد» 
العراقية» امجلد السابع سنة 191/4 م, 


؛- ككتاب بعنوان: (تعليق من أمالى ابن دريد) 
تفي السيد مصطفى السنوسى؛ وقد صدر 
عن المجلس الوطنى للثقافة والفنون بالكويت 
سنة 1944 م. 

ولعل الكعاب الأخبر يأتى - من حيث الأهمية 

ودلالة الجزء الحاضر على الكل الغائب - فى مقدمة 
هذه الأعمال المنشورة لابن دريد؛ فقد اشتمل الكئاب 
على جملة مختارات من «أمالى ابن دريد؛ ودلث عبارانه 
على وجسود كتاب كبير الحجم كان يسمى (أمالى 
ابن دريد) ؛ وكان يتكون من سبعة أجزاء على الأقل. 
وند بيت هذه الأجزاء حتى منصف القرن السابع 
الهجرى؛ تاربخ نسخ مخطوطة (نعليق من أمالى ابن 
دريد) سلة 541ه؛ حيث أشارت اللخطوطة إلى بعض 
أجراء (أمالى) ابن دريد فى صفحات متعددة؛ وحيث 
احتكمت بعبارة وهذا أخر الجزء السابع من أمالى ابن 
دريد»”7؟2. ومن اللافت للنظر أن يكون تاريخ الحديث 
عن كتاب نشرى لابن دريد من سبعة أجزاء؛ مقاربا 
لتاريخ الحديث عن ديوان شعرى له من خخمسة أجزاء فى 
عبارة القفطى التى أشرنا إليها سابقا. وقد نوفى القفملى 


سئة 545هء أى فى المقد نفسه الذى لسخث فيه 


مخطوطة تعليق من أمالى ابن دريده. ومعنى ذلك أن 
هذين الكتابين وغيرهما لابن دريد كانا معروفين فى 
المكثباث العربية بعد وفائه بأكثر من ثلاثة قرون؛ ومن لم 
فتأئبر هذه الكتب فى النتاج الأدبى فى هذه الفثرة وما 


على أن العبارات الثى أشارث إليها مخطرطة 
(نعليق من أمالى ابن دريد) تلقى ضوءا على ما أشار إليه 
بروكلمان من وجود مخطوطة كثاب (الأخبار المنشورة» 
فى المككتبة الخالدية بالقدس؛ والإشارة إلى وججود أوراق 
من الجزه الرابع والخامس والسادس من هذا الكثاب. 
فهناك احتدمال أن نكون الأخبار المنشورة هى (الأمالى) 
المفقودة! خاصة أن الموضوع واحد فى الكثابين؛ وأن 
عدد الأجزاه المشار إليها متقارب» أن من المستبعد قليلا 
أن يكون ابن دريد قد ألف كتابين كبيرين: أحدهما من 
سبعة أجزاء والآخر من سبشة على الأقل؛ حول موضوع 
واحد. وإذن؛ فالاحئمال الذى يظل فرضا حتى رؤية 
مخطرطة القدس أن نكون هذه المخطوطة ججائبسا من 
(الأمالى) المفقودة التى لخصها أو عرض جانبا منها 
(تعليق من أمالى ابن درهد) . 

التحقيق العلمى الذى صاحب مخطوطة (تعليق 
من أمالى ابن دريد) للسيد مصطفى السنوسى؛ محقيق 
علمى جيد؛ عرف قيمة الخطوطة؛ وأعطاها حفها من 
العناية؛ وصدرها بدراسة جيدة متأنية عن ابن دريد» 
وحاول أن يصل الأخبار الواردة فيها برواباتها فى كتب 
التراث النثرى المتعددة لتوثيقها وضبطها. وفى هذا الإطار 
استطاع المحقق - كما يول توثيق نحو ثمانين فى 
المائة من مجمل المادة التى تعرض لها الكتاب» وهى مادة 
بلغت فى مجملها نحو مائئين وأربعين خخبرا ومالة 
وسبعين مقطوعة شعرية؛ وهر جهد علمى جاد ومفيد. 

غير أن المحقق فاته فى بعض الأحايين أن يعرض 
نصوص الأحاديث والأخبار على أحاديث ابن دربد التى 


لياو واي المعار ف سلاى 


البشاء الفني 


رواها أبوعلى الفالى فى (أماليه)؛ والئى تشكل أهم 
مصدر موثق لأحاديث ابن دريد عند القدماء واغدئين» 
مع أن المؤلف رجع إلى «أسالى؛ أبى على القالى بل 
عدها المرجع الأول يما رجع إليه من الكتب 
القديمة!؛!؟؛ واستطاع إرجاع بعض الأخبار إليها. رمع 
ذلك؛ فقد ند عنه عدد لابأس به من هله الأخخباره لم 
يقابل فيها بين ما جاء فى ١التعليق؛‏ وما جاء فى «أمالى 
القالى . 

فهر عندما يعرض لحكابة «الغلام الأحمق» الذى 
فال لأمه: ويوشك أن تربنى عظيم الشأنه» وبعلل أمله 
فائلا لأمه التى نستغربه: «أما علمث أن هذا زمان 
الحمفى وأنا أحدهم؛؛ حين يورد هذا الخبر؛ يعلن عليه 
بأنه: الم يجده فى أخبار الحمقى والأغبياء لابن 
الجوزى:*4): ويكتفى بهذاء مع أن الخبر ورد فى 
«أمالى القالى؛ بين أحاديث ابن دريدل"؟. وحين بورد 
المجلس الذى عقده معاوية لبيعة يزيد يورد خخطبة عمرو بن 
سميد فى البيعة ويولقها بالرجوع إلى (زهر الآداب) 
و(عيون الأخبار) و(العقد الفريد) مع أنها وردت أولا فى 
(الأمالى) المنسوبة إلى ابن دريد”!!2. وكذلك الشأن 
بالنسبة إلى ححديث الأعرابى المعثذر عن الإطالة فى المددح 
بعبارات بليغة؛ فهو كذلك من أحاديث ابن دريد المروية 
فى (الأمالى)!14. أما نصيحة زياد لعماله التى أرردها 
مستندا فى توثيقها إلى (عيون الأخبار) فهى كذلك من 
مروياث أبى على القالى عن ابن دربد'؟!'؛ وتشبيه بعض 
علماء الهند صحبة السلطان بالجبل الوعر فيه الدمار 
الطيبة والسباع العادية يرد فى (نعليق من الأمالى) وبوثقه 
المحقق بالرجوع إلى (عيون الأخبار) ؛ وهى - بالإضافة 
إلى هذا من مرويات القالى عن ابن دريدا'*2. أما 
الأعرابى الذى يشاور ابن عمه وبأل بنصيحته؛ فقد 
رواها الشعليق من «أمالى؛ ابن دربد ووئقها المحقق 
بالرجوع إلى (عيون الأخبار) فقط؛ مع أنها من مرويات 
القالى عن ابن دريد كيذلك!1* , 


و 


أحخمد دروبش لبلبلرب-يإ-باب-ب ب ب ف 0 


إن هله الدماذج التى لم يتم فيها توثيق ابن دربد 
فى (الشعليق) من خخلال أحاديث ابن دربد المروبة في 
(الأمالى)» لانقلل من قيمة المجهود الطيب الذى أشرنا 
إليه ولكنها تشير إلى أن مزيدا من الجهد ما زال مطلوبا 
فى محاولة جمع تراث ابن دريد من النثر الفنى» وتوثيق 
هذا التراث وإعادة تقديمه. 


ألحق محقن الخطرطة بكتاب (تعليق من أمالى 
ابن دريد) ملحقا أسماه ملحق ب(أمالى ابن دريد فى 
أمالى القالى ومزهر السيوطى) ؛ وهو ملحق صغير: وأورد 
فيه حمس روايات فقط هما ورد فى «أمالى) القالى 
منسربا إلى ابن دريد. والحق أننى لم أستطع أن أفهم سر 
تخصيص هذه الروابات الخمس من بين نحو سبعمالة 
خبر رواها القالى عن ابن دريد وأشار إليها المحفق نفسه 
فى مقدمته للكئاب!'". وقد ظننت فى البداية أنها 
الأحاديث التى ورد فيها لفظ «أملى علينا ابن دريدة؛ 
كما يوحى بذلك الحنديث الأول؛ لكثنى وجدت 
الحديث الثانى يفشتح بعبارة ١حدثنا»‏ وكذلك الخامس 
من هذه الأحادي!67, ومن هنا» فقد ظلث حكمة 
وجود هذا الملحق؛ أ على الأقل الجزه الخاص منه 
ب«أمالى؛ القالى خحافية على . 

إذا كان هذا هو مجمل الآثار النشرية المعررفة فى 
الكتب المنسوبة إلى ابن دريد؛ فإن هناك أثارا نشرية أخرى 
وجدت فى كتب علماء رددوا أو نقلوا عله؛ ومن بين 
هذه الكتب كثاب (قطوف الوريد) الذى لخص فيه 
جلال الدين السيوطى «أمالى ابن دريده؛ وأشار إليه 
محقق «التعليق' إلى أنها أكشر من مائة وخمسين 
شيرا!؟*, 

لكن المصدر الرئيسى فى هذا اللون من المؤلفات» 
دون شك؛ يتمثل فى كتاب (الأمالى) لأبى على القالى 
التلميذ المباشر لابن دربد» الذى حمل معة كثيرأ من 
علم ابن دريد مسدونا فى الصدور أو القسراطيس؛ وأملى 


إن 


على شهود مجلسه أُيام الخميس فى مسجد قرطبة كثيرا 
من الروايات والأخبار المنسوبة إلى ابن دربد؛ مشفوعة 
بوفاء التلميذ واحترامه للأستاذ؛ فلم يكن يتحدث عنه إلا 
قائلا؛ «رحدئنا أبويكر رمه اللهة؛ ويفرده بهذا الدعاء 
بين عشرات الأعلام الأخسرين الذى ينقل عنهم فى 
«أماليه». ولقد مثلت الأحاديث المنسوبة إلى ابن دريد 
نحو ثلث كناب (الأمالى)؛ وتردد اسم ابن دريد فى 
معظم صفحات الكتاب ترددا يذكر بشبوع اسم سلفه 
الخليل ابن أحمد على صفحات الكتاب لسيبويه. 

ولأهمية ركثرة وتنوع الأحاديث الثى رواها القالى 
عن ابن دريد؛ سنقصر همنا على إعادة (تقديمها؛ هنا 
وفقا للمنهج الذى أشرنا إليه؛ لكى نضاف إلى ما حقق 
بالفعل من الأحاديث المنسوبة مباشرة لابن دريد؛ مشكلة 
بذلك حلقة فى سلسلة؛ ينبغى أن يسشمر العمل فى 
تطويرها حتى تتشكل لدينا صورة ميسورة للقارئ المعاصر 
حول هذا التراث الفنى المهم. 


سهج التعاول: 

لكى نوضح المنهج الذى نود أن نقيم على أساس 
منه « سيد النص الأدبى الغائب؛ لأحاديث ابن دريد 
التى رواها القالى؛ يتبغى أن نتبين أولا المنهج الذى اتبعه 
الفالى نفسه فى إيراد هذه الأحاديث؛ هذا المنهج قد 
تلخصه كلمة «الأمالى» التى اخخشارها القالى عدوانا لما 
أورده من مختارات حفظها عن العلماء السابقين عليه؛ 
وهذه ؛الأمالى؛ انخذت شكل محاضرات شفهية تعرف 
طريقها إلى الوجود عن طريق آذان الئاس ممن يحضرون 
مجلس أبى على فى مسجد قرطبة؛ قبل أن تعرفه لاحقاً 
عن طريق «عيرن؛ القراء فى الأمكنة والأزمنة الأخرى . 
ومن ثم فإنها انبعت منهج «الجلس! الذى يععمد على 
الإمبعاع من خلال تنوع الموضوعات ونشعبهاء لا من 
خلال رحدتها ونعمقهاء ثم إنها أرضت من خلال ذلك 
ذوق العصر الذى كان يأنس إلى هذا النوع من المعارف 


المننوعة؛ لا على مستوى 3-9 نقط ولكن على 
مستوى القراءة كذلك فى كتب «الأخبارة التى لا شك 
أن ابن دريد كان له تألبر بارز فى تشجيع تلامذئه على 
التأليف فيها. والمنهج الأمثل فى هذا اللرن من الكتب 
بلخصه تلميل آخير لابن دريد من عاصروا القسالى» 
وحضروا معه مجلس أبى بكر وهو المسعودى صاحب 
(مروج الذهب) ؛ فقسد لخص المسعودى هذا المنهج 
المنشود خلال حديفه عن كتاب كان يعئزم تأليفه فى 
هذا المجال؛ وبسدو أنه لم يقدر له تأليفه. يقول المسعودى 
فى (مروج الذهب): 
ارأرجو أن يفسح الله لدا فى البقاء» ويمد لنا 
فى العمر؛ فنعقب تأليف هذا الكتاب بكتاب 
أخر نضمه فنوئا من الأخخبار: وأنواعا من 
طرائف الآثار؛ على غير نظم من التأليف ولا 
ترئيب من التصنيف»: على حسب ما سنح 
من فوائد الأخبار» وتترجمه بكئاب (وصل 
المجالس بجوامع الأخبار ومختاط الآثار))0**, 


وهذا المنهج هو ما اتبعه القالى؛ فليس هناك نظم 
من التأليف ولا ترنيب من التصديف؛ وإنما تأنى الأخبار 
على حسب ما سنح من فوائدها. والفوائد نختلف من 
مولف إلى أخر؛ فقد يرى مؤلف الفائدة فى إبراد 
موضوع معبن؛ وقد يرى آخر الفائدة فى إبراد طريقة 
معينة للتعبير؛ أو فى إيراد أراء فكرية أو فلسفية أوفقهية أو 
غيرهاء أو يراها فى التعبير اللغوى فى ذاته؛ ويبدو أن هذه 
الفائدة كانت موضع تركيز أبى على القالى» وكادت أن 
تكون فى بعض الأحاديث الخيط الخفى الذى يجمع 
بين خبرين أو مجمورعة أخبار متلاحقة؛ ونقول ؛١كادثت»‏ 
لأنه فى كثير من الأحيان؛ أيضاً؛ ينعدم هذا الخيط فلا 
يرى رابط بين الأخبار المتلاحقة؛ سوى رابط الفائدة 
والمتعة اللغوبة والأدبية بعامة. 


فى مقابل هذا الخيط الخفى؛ لم يهعم القالى 
بخيوط أخرى كان يمكن أن لجمع بين الأحاديث 


البناء الفشسى 


المتنائرة» وتوجد بينها لونا من المنعة ربما يقدم مذانا 
مختلفاء ومنها الروابط الموضوعية! فهباك مجمرعات من 
الأحاديث تدور حول (الأعراب والبادية؛ ؛ وتعكس غالمهم 
فى عيون أهل الحضر من زوايا متعددة تمتد من البلاهة 
والغفلة إلى الأناة والحكمة. وهناك أحاديث أخرى تدور 
حول عالم ١النساء‏ والعشن» ونعكس بدورها صورة عن 
المرأة فتاة وزوجاً وأما وعاشقة ومعشوقة؛ خاضعة للتقاليد 
ومتحايلة عليهاء وذات دور مهم في الجشمع وإدارة شؤوله. 
وهناك أحاديث عن عالم «الطرافة والنوادر) وهى نضم 
طوائف كشيرة بعضها يعيش على هامش المجتمع مثل 
الحمقى » وبعضها يمر بمواقف حرجة وطريفة؛ والشعراء 
لهم نصيب وافر فى هذا الباب. وهناك أحاديث حول 
«عالم الكهانة؛ الذى انقرض بمجئ الإسلام؛ لكن 
ظلت بقايا له فى وجدان الئاس؛ وظلت تساؤلات 
وأساطير وأخبار تتناقل عن هؤلاء الذين يعرفون اغنبأ أر 
يدعون ذلك. وأحاديث عن عالم (الجدوب» تمبل 


: بدورها إلى إعطاء صورة عن جائب مختلف من الحضارة 


العربية القديمة؛ سواء على مستوى غرابة اللغة التى يعد 
الإلمام بها ضربا من الثقافة الرفيعة؛ أو على مسئوى 
العاداث التى تعيش بين الأقيال والملوك فى الجنوب. أما 
أحاديث عالم 9الحكمة والفصاحة»؛ فقد جمعت نوادر 
عن الموائف المسميزة وصياغتها المحكمة التى تمليها 
التجربة الإنسانية» سواء ما كان منها عربى اللسان أو 
معربأء ويأنى عالم «التاريخ؛ لبمد الأحاديث بجملة 
كبيرة تسند الأحاديث فيها إلى أسماء تاريخية معروفة 
كمعارية وعبدالملك؛ ولكنها نعكس قبل كل شئ صررة 
هذه الشخصيات فى الوجدان الجماعى قبل أن تعنى 
بإثبات خبر موثق «حفيقى» عنهم. 

إن هذه الملامح التى تمثل القيمة الفنية التى ربما 
تكون ؛الأولى؛ فى الأحاديث؛ لم يهتم بها القالى؛ ولم 
يقف الأمر به عند عدم الاهسمام بتجاور الأحاديث 
المتصلة بموضوع واحده بل ولا حتى الأحاديث المتصلة 


يان 


ال الا ل ع ا يح ع عي 0 


بشخص واحدء وإنما كان يحدث أحيانا أن جد الفصة 
الواحدة متصلة الأجزاء تررى فى موضوعين متباعدين 
درن الإشارة إلى جزئها الآخر. ومن أمثال ذلك أن القالى 
يورد ححديكا فى الججزء الثائى عن البخثرى بن أبى صفرة» 
وكيف أن امرأة أحد الأصراء راودته عن نفسها فأبى 
فكادث له عند المهلب بن أبى صفرة قغضب عليه؛ 
وبورد بعدها بنحو مالئى صفحة جانبا أخر من الحديث 
يتصل بغضب المهلب بن أبى صفرة على البخثرى وعدم 
إسناد أعمال إلبه؛ واعتذار البخشرى وقبول المهلب 
للاعثذار. ولا شك أن الخبرين ربما شكلا فى الأصل 
رواية واحدة عند ابن دريدء خاصة أن سند الرواية فيهما 


الهوامش 


واحد» فهو يمر من ابن دريد إلى السكن بن سعهد إلى 
محمد بن سعيد إلى محمد بن عباد, لكن الذى جر 
الروابة هو نهج القالى فى البحث عن تعبير معين هنا 
وتعبير غيره هناك؛ أو هو ما سنحت به الذاكرة فى كل 
موقف. 

ومن هناء فإندا ئرى محاولة اتخاذ المنهج المقابل» 
بمعنى أن لكون نقطة البدء من موضوع الحديث لا لفته 
وأن يصدف تبعا لذلك؛ وأن لجمع الأحاديث المتشابهة 
موضوعا فى إطار واحد على النحو الذى أشرنا إليه فريما 
يساعد ذلك على اقتراب القارئ المعاصر من نص غائب 
مجسد من صوص التراث العربى القديم. 


لق ,868 واكم" ,انام 1912 ىر 1 اتردك]” معمساسم الا عل عمأسسدرمااعاه متمطء ا مسلا عمناترام 

)'١‏ زهر الآداب ولمر الألباب لأبى إسحال إبراهيم بن على الحصرى القيرزائن؛ مفصل رمضبوط ومشروج يقلم المرجرم كي ميارك ؛ حققة وزاد فى لفصيله وضبيل 
وشرسه محمد محبى الدين غبدالحميد؛ 0 ص 8 ١؟ ‏ دار الجيل ؛ بيرزث؛ الطيعة الرابعة, 1917/5 , 

(*) رسائل البديع » ص 41 : 588 217580 ؛ نفلا عن الحضارة الإسلامية فى القرن الرايع ص 117 . 

(1) ملاماث أبى الفضل بدديع الزمان الهمذاني: رشرحها للعلامة الفاضل الشيخ محمد عبده المصرى, ص 5 الدار المتحدة للنشر الطبعة الثائية ييررث: 1981م ٠‏ 


(5) هاش ١‏ ص 447 الحضارة الإسلامية في القرن الرابع. 


(1) حول دلالاث الأعداد على المبالغة فى اللغاث رالأداب العالمية؛ انظر كثابنا الأدب المقارن النظرية والتطميل؛ مبحث ألف ليلة رليلة؛ مكتبة الزهراة؛ الشاهرة» 


فقكام. 


(1) شوقى ضيف: المقامة؛ ص ١7‏ وما بعدهاء سلسلة فنون الأدب العربى؛ الفن القصصى؛ دار المعارل؛ القاهرة؛ الطيعة الخامسة 198 , 

(8) ماررن عبرد؛ بديع الزمان الهمذاني ؛ ص 18 ؛ سلسلة نوابغ الفكر العربى : الطبعة الخامسة دار الممارف» القاهرة 192٠‏ , 

(4) لمزيد من التفصيل حول هذه الفضية انظر: غنيمى هلال: النلفد الأدبى الحديث؛ ص 457 وكذلك كتاب الأدب المقارن؛ ص77 ؛ رما بعدها؛ وانظر كذلك؛ 
شرقى ضيف: المقامة؛ ص ١١‏ وما بمدها؛ وزكي ميارك ؛ النفر الفنى فى القرن الرابع ‏ ص ١4/6‏ وبر ركلمان فى دائرة المعارف الإسلامية؛ مادة: مقامة. 


٠١‏ انظر مقدمة الطبمة الأرلى لزهر الآداب. 


انظر القصة فى: العقد الفريد لابن عبدربه؛ ج ” ص 4 رما بعدهاء منشورات دار ومكتية الهلالء تقديم خلبل شرف الدين ‏ يهروث 14875م. ويلاحظ أنه 
لم تأت فى روابة العقد الفريد الإشارة برضرح إلى ابن دريد على أيه صاحب الرراية, وإنما أشير إلى أبى بكر وكلالك قعل صاحب حيدائق الأزهار.. ني 


المسألة إذنث نظر. 
(؟1) انظر الأمالي» ج ؟. ص 595 . 
)1١(‏ المرجع السايق» 48011 
(11) المرجع نفس 5511 
)١6(‏ المرجع نقسه 58016 
(11) المرجع نفسهء 11؟18, 
(10) المرجع نفسهء 5815 


4م 


البناء الننى 


(18) امرجع افسد1/ 151155 ؟/ كوا 

(15) المرجع نفس ج ؟ ص 54 

(30) المرجع نفس ؟ 7 51 

(11) المرجع نفس ج 11 ص 8" 

19 ) المرجع نفسه دج (داص51؟1. 

(؟5) لو طبن ذلك على أدهياء الشعر الجترئين عليه فى عصرنا لنفدث الشياه والجمال, 

(11) المرجع نفسه, ج؟؛ ص 158 

(5") انظر مقاماث أبى الفصل بديع الزمان؛ تمفين محمد عبده: ص 77١7‏ وما بعدهاء ر41١‏ رما بعدهاء و١‏ رما بمدهاء وانظر كذلك: شرقي ضيلء المقامة: 
اصضة؟ وما يعدها. 

(6) مقاماث أبى الفصل بديع الزمان؛ ص 2١‏ رما بعدها ر4؟1 رما بعدها. 

(19) المرجع السايل ص 88 , 

(1) الصرث المنفرد؛ تأليف فاتك أركنور: ترجمة محمرد الربيعى ؛ مجلس الأعلى للمنرن والآداب؛ القاهرة سسنة +1810 

(1؟) شرثى ضيف المقامة ص ١8‏ , 

(50) الأمالى؛ ج75 ص 1114 

(51) المرجع السابن ج ١‏ ص١1‏ 

() أنظرا آدم ميئر الحضارة الإسلائية فى القرن الرابع الهجرى؛ ص 11١‏ . 

(55) الأمالى؛ ج ؟؛ ص 4ه, 1 

(1") المرجمع السابن ج ١‏ ص 508 رانظر كذلك حديث الأعرابى وهلال رمضان فى الأمالي» ج١؛‏ ص ١7؛‏ والأغرلى الذى يطلب منه مهر كمير؛ ج ١؛‏ ص 
0 

(9) انظر على سبيل المدال نماذج لهذه الأحاديث؛ الأمالى: الجرء الأول ص 17,37 81 817 01 154, 154511141 رالجز الدالى؛ ص 214 
الارلق 

(5) المرجع السابل؛ ج ؟؛ ص ,٠١6‏ 

0) المرجع نفس ج ا ص ١١1‏ رج ١‏ ص١١‏ . 

(58) امرجع نفسهء ج ١‏ ص ص 45417, 

(54) المرجع لفسه؛ اج ؟ 1 ص ؟1, 

(10) المرجع نفسه ج 7ء ص 958, 

(41) الظر كتاب ألى الفرج عبدالرحمن بن على بن الجوزي اث 848 ف)؛ أخبار الحمقى والمغفلين؛ الطبعة الثانية, القاهرة 15481 . 

(11) انظر؛ كارل بروكلمان؛ تاريخ الأدب العربى : ترجمة عبد الحليم النجار؛ الطيعة الرابعة؛ دار المعاريف مصرء ص 1814 , 

(4) انظر؛ تعليل من أمالي أبن دريد: لمفين السيد مصطفي السبرسي: ص 87 : الككويث 14414 , 

(41) الظر المرجع السابق :صن 84 , 

(18) المرجع نفسه, ص 11 

(47) 'كتاب الأمالى لأبى على القالى؛ ج , ص 39 ؛ دار الحديث للطباعة والنشر رالتوزيع؛ الطبمة الثالية 15484 , 

(11) انظر: تعليل؛ ص 19١‏ , والأمالى ج ؟؛ ص الا. 

(14) انظر: تعليق؛ ص ١19١‏ ؛ وأمالى القالى ج ؟, ص ١1ل.‏ 

(1) انظرا تعليق؛ ص ١18١‏ ؛ وأمالى القالى ج١؛‏ ص 86. 

(00) انظر تعليل ص ١57‏ ؛ وأمالي القالى ج 5 ص ١1؟1.‏ 

(01) انظر: تعليق صن 165 ؛ وأمالى القالى جص ,8٠‏ 

(01) انظر؛ ص 448 من مقدمة تفيل التعليق. 

(8) المرجع السايل؛ ص 5١١‏ وما بعدها. 

(21) انظر: المعليل؛ ص؟) , 

(30) أبر الحسن على بن الحسنى المسمردى, مررج اللذهب رمعادن الجرهر: شرح مفيد قميحةاج 1 ؛ ص 48 ؛ دار الكتب العلمية؛ بيررث ١9485‏ , 


اغا 


ز ز ةذ زد لالس سس اننا 


القمر الاسود 
أ النص القاتل » 


عبد الله محمد الفداهي”* 


١‏ سيم ظ 


١‏ المقامة البشرية: 

المقامة البشرية هى المقامة الحادية والخمسون من 
مقامات بديع الزمان الهمذائى. وهى مقامة فريدة ومثيرة؟ 
فيها خصائص ثميزها عن سواها من المقامات؛ مثلما أنها 
تنطوى على أسئلة مهمة هم الباحث فى نظرية الإبداع 
وفى التداخل النصوصى؛ وتكشف عن وجوه مثيرة من 
وجوه (المشاكلة والاخئلاف) . 


ونأتى حكاية هذه المقامة من حديث يتحدث فيه 
عيسى بن هشام؛ يروى فيه قصة الصعلرك الفارس الشاعر 
بشر بن عوانة. ولقد قام هذا الصعلوك بفعل من أنعال 
الصملكة التقليدية فأغار على ركب فيه امرأة جميلة. 
لفد تروج بشر بهذه الجميلة المأسورة؛ وصارت 
الفتاة فى حوزئه وأطلق كلمة الرضا والفرح: ٠ما‏ رأيت 
للح ا م حو 
* نشكل هله الدراسة جزءاً من كتساب عن (المشساكلة 
والاخكلاف) فى نظرياث النقد العربى وفى ثمثلاتها النصوصية. 
*«جامعة الملك عبدالعزير» جمدة؛ السعردية. 
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كاليوم27. ولا ريب أن الفتاة أيضا لم ثر مثل هذا اليوم 
الذى ونعت فيه وفعة لا فكاك لها منها؛ حيث صار 
جمالها سببا لمبوديعها. ولكن مثلما أن الجمال قد 
أوئعها فى العبودية؛ فإن فطرئها الشعرية سوف نفك 
أسرها. وهكذا تتدخل القصيدة لتكون وسيلة للخلاص! 
حيث نشرع المرأة الجميلة بترداد أبيات عن ابئة عم بشرء 
تذكر فيها جمال ابنة العم وسحرها وتتعجب من تفربطه 
بهاء ونوحى إلبه أله لو رأى ابئة عمّه (فاطمة) فإنه 
سيزهد بكل من عداها من النساءء فأئارت بذلك رغبة 
بشر فى البحث عن المكنون: فرك المرأة الجميلة وراح 
يطلب طريقا إلى ابنة عمه. 

وهنا يدخل بشر فى حكاية أخرى مع عمّه الذي 
يدأبى عليه ويمنعه من الزواج من فاطمة؛ ما أدى إلى 
مول بشر إلى رجل فتاك سعيا للانتقام من عمه على 
مرئفه هذا «فكثرت مضراته على القوم وانصلت معراته 
إليهم فاجتمع رجال الحى إلى عمه وقالوا كف عنا 


مجنونك:. ولم يجد العم هنا سوى الجيلة والمكر! حيث 
قال لبشر: 
«إنى آليت أن لا أزوج ابنتى هذه إلا يمن 
يسوق إلبها ألف ناقة مهراء ولا أرضاها إلا 
من نوق خسزاعة ‏ وغرض العم كان أن 
يسلك بشر الطربق بينه وبين خزاعة فيفترسه 
الأسد؛ لأن العرب قد كانت مامت عن 
ذلك الطريق وكان فيه أسد يسمى داذا وحيّة 
لداعى شجاها..), 
ودل بشر فى مصارعة مع الأسد لم صارع الحيّة 
وغلبهماء ولا فتل الحية بعد قتله الأسد قال له عمّه 
معترفا وئادما: 
«إنى عرضتك طمعا فى أمر قد ثنى الله 
عنائى عنه فارجع لأزوجك ابنتى» فلما رجع 
جعل بشر يملا فمه فخرا حتى طلع أمرد 
كشق القمر...). 
لم ينهرم بشر ولم بحت ولكده ‏ أيضاً - لم يتوج 
من فاطمة؛ ذاك لأن الأمرد الذى كشق القمر جاء 
ليكسر عزة البطل ويهشم غروره وينهئ حكاية بطولته 
التى لا تنثنى ؛ فيصارعه ويشمكن منه مرارا أثباء المبارزة» 
ولكنه يحجم عن قثله ويكثفى بإحداث كلوم وجراح 
بلغت عشرين طعنة بالرمح فى كلية بشر؛ وعشرين ضربة 
بعرض السيف. ولم يتمكن بشر من واحدة. 
لم قال له الفتى؛ يا بشر سلم عمك واذهب فى 
أمان. قال: نعم, ولكن شربطة أن تقول من أنت؛. 
فقال الفتى: «أنا ابنك من تلك المرأة الجميلة التى 
خطفتها من الركب؛. 
وهنا يستسلم بشر بعد أن | اكتشف أن الحيّة تلد 
الحيّة؛ وبتنازل عن فاطمة ابئة عمه حيث يزوجها لهذا 
الأمرد (انظر النص الكامل فى الملحق) . 


القفمر الأسو 3 


تلك هى قصة هذه المقامة. وقد يبدو الأمر بسيطا 
عند هذا الحد لولا أن النص ينطوى على تركيب 
نصوصى معفد, 

فهذا الصعلوك بشر ليس فارسا يفئل وبحب وبقطع 
الطرين تحسب؛ وإنما هو شاعر أيضاء وله فى النص 
قصيدة لها حكابة خخاصة, كما أن هذا الفارس الجبار لا 
يكتفى بسلسلة من الانتصارات والنجاحات ولكنه ينهزم 
أيضاً. وما بين الفوز والخسارة؛ وما بين البداية والنهاية» 
تتشابك أمور مجعل المقامة نصا من نوع مختلف ولجعلها 
نصا اخمثلافيا سنقف عند ملامحه فى الفقراث المثوالية 
هنا. 


؟ اختلال الاختلالق: 

إن الكتابة عن شئئ ينتسسب إلى بديع الزمان 
الهمذانى هى كتابة عن الابتكار وعن الاخعتلاف. فهذا 
رجل ابشكر فنًا جديدا على غير سابق مثال؛ وأبددع فى 
ها المبتكر؛ ومنه صارت المقامات جنسا أدبيا ذا شخصية 
متميزة. 

والمشامة نص أدبى يقنرم على حكاية؛ ويشوم على 
نظام ؛ فالحكاية معلى سردى» والنظام إيناع إنشائى. 
وبين السرد والإبفاع علاقات من الترابط الذى يشبه 
التواطؤ, فكأن النص بتواطا وينأمر من داخل هذه التركيية 
(السردية/ الإيقناعية) كى يوقع القارئا فى حبائله 
ويستحوذ عليه؛ بواسطة السيطرة أو الاستدراج؛ حيث 
تخضع أحاسيس القارئا لسلطة الإيقاع المتلاحق؛ 
ولإغراء السرد الذى يكفل تنبه القارئ للنص. كأئما 
الإيقاع يخدر والسرد يوقظ؛ ويكون المتلقى حيتكل لعبة 
بيد النصء فيصحو القارئا ويغفو حسب توجبه النص 
وإرادته. 

هذا سحر بيائى ابتكره بديع الزمان فأوغر به صدر 
زمائه. ولم يجد ذاك العصر من حيلة يواجه بها سحر هذا 
الساحر إلا بتسريب السم إليهء ودفنه حهًا 59 , 


فى 


عبد الله محمد الغذانى 0111000 


لم يستطع عصر الهمنانى أن يستوعب إبداعيئه 
فسقاء السمء وما لم يقعله السم دفته زمنه حمًا ليشولى 
التراب قله وتخليص العصر منه. 

مات بديع الزمان الهمذالى مطمورا تحث الثتراب 
وانطمر معه ما يقارب للائمائة وخمسين مقامة وبقى لنا 
إحدى وخمسون لا أكثرء وبين بدينا الآن آخر المتبقياث 
ودرتهن. 

وقد بحسن بنا أن نتساول عن السبب الذى جعل 
المقامة تجمع بين السرد والإيقاع؛ وهو سؤال يردنا إلى 
الأصل الإبداعى الذى تقسوم علبه المقامة؛ وهو أصل 
يجمع بن الشفاهية والكتابية. فالمقامة فن شفوى فى 
أصلهاء وهى اسم للمجلس والجمصاعة من الثاس ؛ 
وسميت الأحدرثة من الكلام مقامة: 0 . 


إنها مجلس الجماعة وأحدرثتهم؛ والمتحدث هنا 
يفوم وقول وأن «نقوم فتقول؛ فهذا معناه مقامة. رفي 
أدب العرب وتاريخهم مقامات كثيرة (1), تدور حول 
الفيام والفول» بم بعقد علاقة عضرية بسن جذرى: قام 
وقال؛ رهذا هو جرهر الفعل الشفاهى. ومن هنا بأثى 
الخطاب السردى؛ ثم دخل الإيفاع مثمثلا بالجمل 
المسجوعة المتوازنة فى اقتصادها اللخوى وتوازنها؛ تولى 
بديع الرماك صياغتها صياغة نوحد ما بين الشفاهى 
والكتابي» فكتبها مراراً واريجخلها أحياناء وتعمد نقديمها 
على أنها فن خخاص لمؤلف محدد؛ ووضع لها إطاراً روائيا 
رحبكة سردية؛ وإيقاعا متواتراء فأخرجها من العمومية 
والجماعية وأدخلها فى فن الإنشاء وصناعة الأدب؛ ولم 
تعد فنا جماعيا (شفاهيا) ولكنها ظلت مختفظ بمزايا 
الشفاهية ومظاهر الجماعية من خلال انتسابها إلى راوبة 
وهمى وإلى أبطال خارفين وخخياليين, غير أن وهمية 
الراوى وختوارق الأحداث لم تنف اسم المؤلف الفرد؛ أو 
الببدع المحدد؛ واصطبغت بصبغة إبداعية ذات تمير 
وتخصيص وتصنع» أر لنقل؛ وصناعة. 


بق 


تفرم وظيفة المقامة على فعل القيام والفول (أن 
تقوم فتقول) نهى ‏ إذن- تحمل سمات من العرض 
والتمشيل والأداء الصونى. رهذا يعنى أن المسدع (أر 
المنشى) لا يقرأ ولكنه يقسول. إنه لا يقسرأ من نص 
مكنوب» ولكنه إذا ما قام وقال فإنه ينطلق من ذاكرة» إما 
عن حفظ أو عن ارتجال. فهى ‏ لذا- فن يحمل بعض 
خصائص العرض المسرحى التمثيلى: ولذا فإنها تتجه إلى 
الإثارة والمفاجأة والمفارقة والسخربة مستخدمة لذلك 
أسالبب اللغة وحيلها بالإيقاع والسرد. 

يحدث ذلك فى زمن أدبى عربى اشتهر وعرف بأله 
زمن البلاغة والبديع؛ وهذا هو المزاج الثقافى للعصر. 
وهنا سوف جد علاقة عضوية ما بين البديع من حيث 
هو فن بلاغى مثير فى لك الفثرة وبين لقب الهمذاتى 
فى كونه بديع الزمان فى زمان البديع ٠‏ 

هذه علاقة عضوية فى أن يكون ملقبا بلقب بديع 
الزمان؛ ويكون عصره زمان البديع. ثما يجعل الهمذائى 
علامة على عصره وعنوانا له وعليه. هذا من جهة؛ ومن 
جهة أخرى؛ فإن هذه العلاقة ثقف وراء طبيعة تكرين 
اللقامة فى إبداعيئها وبديعيئهاء سردا رإيقاعا, 

لقد ابتكرها بديع الزمان؛ حيث جعلها جنسا أدبيا 
قائما بذاته. ولذاء فقد اختلفء أر لمله اختلف فابتكر, 
ومزية الا خمعلاف هذه لا ثقف عند إبداعه هذا الفن» 
ولكنها نتحرك معه داخل المقامات؛ حيث مجده يختلف 
عن نفسه ويقدم مقامة لا تشبه ما صار معهودا عن هذا 
الفن؛ إنه يستكر داخل الاببكار؛ ويختلف من داخل 
الاخعلاف: وهذه هى ميزة المقامة البشرية, 

وأول ما تلحظه على هذه المقامة هو تراجع السجء 
فيهاء حتى لكأنها غير مسجوعة. لقد طغى السرد فيع 
على الإيفاع. ولعل هذه المقامة من ضمن المقاماء. 
المرئجلة: ولفد ذكر بعض مترجميه أنه كان برجل بعد 
مقامانه!* , 


هذا سبب - إن صار- يعد سيب خارجياً؛ ولعل ما 
هو أهم من ذلك أن المقامة نفسها تنطوى على سلطان 
إبداعى مهيمن أنسى بديع الزمان نفسه وفنه؛ وجعله 
يندمج مع النص اندماجا يستسلم فيه المؤلف لإرادة النص 
وشروطه. وفى هذه المقامة ما يبر قولنا هذاء كما سنقول 
فى مدارج الدراسة. 

ولكن كانت المقاماث فنا من نوع خخاصء فإن هذه 
المقامة أكثر خصوصية وتميزا عن سواهاء ليس لأنها 
فقدت السجع - فحسب - ولكن لأنها أيضا ذات 
إشكالات دلالية وفنية تفرض نفسها علينا مثلما فرضت 
نفسها على مبدعها من قبل فألسئه نفسه وأنسئه 
أسجاعه وأحلت الشرط الإبداعى محل العرض الفنى, 


2 صرت النس: 
١‏ 

فى المقامة البشربة نطفى الوظيفة السردية وتمئل 
النص؛ وفى مقابل ذلك يتراجع الإيقاع ويختفى السجع 
أو يكاد. وهذا اخشلاف نوعى يميز هله المقامة؛ حيث 
تصير «الأحدرلةة فيها جرهر النص. 

وتأنى المقامة ظاهريا مثل سائر المقامات البديعية! إذ 
تنحرك عبر ثلائة محارر: أولها محور الرارى الذى هو 
فاعل الحديث والقول: «حدثنا عيسى بن هشام قال؛. 
والثائى هو المبدع الذى يكتب هذه المحادثة أو يقوم فيها 
مقام الارججال والمسرد. والعالك هو البطل الذى يتكلم 
داخل النص ويفعل؛ ويتكون من ذلك ماسماه 
الفلقشندى بالأحدرثة. وهله الأحدولة تقوم على حبكة 
مثقنة يتحرك البطل فى نسج خيوطها وصناعة أحدائها. 

ومن أعراف المقامة أن تعدمد على البلاغة اللغوية 
وعلى أناقة الإنشاء كى نظهر فى مظهرها الفنى المتوقع؛ 
ويكون تأثيرها من خلال هذه البلاغة؛ فهى فى الأصل 
وجود بلاغى. وهذا ما يتوقعه العرف الأدبى فى المقامة؛ 
مع وجود الاوز الثلالة المدكورة. 


الفثمر الأسر د 


غير أن المقامة البشربة خرجت عن عرف كان 
بمشابة الأصل لهاء فكأنما هى نص منبت انفصل عن 
أصله وخخالف عرفه. وفقدت المقامة بهذا أحد عناصرها 
الأساسية؛ ركشأن من فقد عنصرا مهما فإنه يأخخد 
بتعويض هذا المفمود بشئ يسد النقصء وهذا ما أفضى 
بهذه المقامة إلى أن تتكى على الأحدرثة وتركز علبهاء 
نصار السرد ينمو من داخيل النص نموا عضريباً يسائد 
بعضه بعضاء فينتج عن ذلك ويتسبب فيه؛ ولكون فى 
النص علاقات داخخلية عرضت عن الرئين الخارجى الذى 
اخشفى مع اخثفاء السجع؛ وركن النص إلى هدوم أشد 
بلاغة من صخب الإيقاع؛ فهر هدر يشبه سكون البحر 
وما ينطوى عليه من أعماق وتوترات مضمرة. 

وهذه هى أولى جماليات النص؛ حيث ضار 
النقص سببا لجمال يفوق الكمال المفقود. 


* / ؟ الفعل الناقص؛ 

تبدأ المقامة البشرية بهذه الجملة: 

٠‏ كان بشر بن عوانة صعلوكا...». 
وهى جملة قالها عيسى بن هشام متحدثا عن بشر. وهذء 
هى المرة الوحيدة التى يرد فيها هذا الفعل الناسخ (كان) 
مسندا إلى غير الراوى. ففى المقامات السالفة يتحدث 
عيسى عن نفسه بأله كان فى البلد الفلانى أو كان 
يجتاز الموقع الفلانى'"... إلخ. وهى فى المقامات كافة 
حكر على الرارى رفعل يسئلك إليه» إلا فى هذه المقامة. 
ولقد جاءت هنا على تركيب لحوى له دلالة عضوية فى 
النصء بل إنها جملة تفسر النص كله وتكشف عن 
دلالائه: فكأنها جملة قدرية حسمت مصير البطل 
وقررت أحداث النص. 

هى جملة تبدأ بفعل هر فى دلالته فعل مساض 
نافص» رصفة «الناقص؛ هنا مهمة وأساسية. وهذا الفعل 


بهذا النقص التكوبنى فيه وقع على بشر بن عوانة العببدى 


وق 


وي الله مجم تابي سا0 


ليجعله اسما له فى البداية فيرفعه ويقدمه؛ ثم بعد ذلك 
يجعله خبرا فيؤخره وبنصبه. 

وهذا بالتحديد ما جرى لبشر بن عوانة؛ حيث 
الدقلث الحركات الإغرابية (النحربة) إلى أفعال دلالية 


وجاء بشر فى النص كله منئصرا مرفوعا وجاه 
اسما مقدما؛ ولكنه انتهى مهزوما منصوبا ومؤخرا. تماما 
كحاله داخل جملة البداية؛ ولقد صار الوضع النحوى 
قدرا مصيربا له. ولذاء فإن هذه الجملة لا تصوغ البطل 
صياغة نحوبة فحسب؛ ولكنها أيضاً تصوغه دلاليا وثرسم 
أحدرككه فى النص. 

وها هو بشر الصعلوك وقد أغار على ركبء ولم 
يكتف بهذه الغارة ولكبه يخرج فائزا بامرأة جميلة 
فيتروجهاء ويشهد بللك يوما لم ير مثله؛ ولكن فرحته 
هذه لا تكثمل؛ إذ مختال الجميلة عليه وتلقى فى سمعه 
أبيانا نستثيرفيها غيرته ولوقد فى نفسه حسرة وشوقا إلى ما 
هى أجمل من الجميلة. فيطلق هذه الجميلة طامعا بابنة 
عمه فاطمة؛ ولكن عمه يمنعه عنها ويخطط لحيلة 
يتخلص بها منه كما تخلصت الجميلة من قبل؛ وبئركه 
يواجه مونا محققا أمام أسد مفترس وحية قائلة؛ ولكنه 
يننصر على عوائقه كلها ويعود مرفوعا ومقدماء وفى عر 
ارنفاعه بأنبه فتى أمرد فيحيله إلى اسم منصوب مؤسعر 
ويسلب منه اتتصاره وقحخره وفرحعه؛ وينشهى ال متتصر 
مهزوما وقد فقد الجميلة والأجمل؛ وفقد رغبته فى 
الحياة! حيث أقسم ألا يركب حصانا ولا يتزوج حصانا 
(بفتح الحاء) . 

هذه أحداث مجملة تفسر وتترجم الجملة النحوية 
التى انتشحت النص. وحكمته بواسطة الفعل الناقص 
الناسخ؛ مما نسخ أفعال بعر وجعل اكثمالها نقصا 
وغايئها نهاية. 


1 ا 


" / " الفعل الغائب: 

بسد جملة الفائغة تألى جسملة نلحق بالأولى 
ونؤسس لدلالة النص؛ ويبدأً النص بالحدوث من الجملة 
الثانية؛ حيث يقول: فأغار على ركب فيهم امرأة 
جميلة فتزوج بها وقال ما رأيث كاليوم؛. هذه جملة 
تعقب الأولى كنئيجة لها؛ حيث إن الصملكة قادث 
صاحبها إلى أفعال التصملك وأهمها الإغارة. 

والعساؤل الذى يئولد عن هذه الجملة. حول هذه 
«المرأة الجميلة؛؛ وعن موقعها فى الجملة وفى النص؟ إذ 
كيف حضرت الجميلة هناء وهل كان بشر يعرف 
بوجودها قبل أن بهاجم الركب:؛ أى هل كانت الإغارة 
من أجل هله الجميلة أم أنه أغار أولا لم اكتشف وجود 
هذه الحسناء؟ 


وحينما ظهرت الجميلة هل يا تراه قد رفع سيفه 
عن رئاب جماعة الركب أم أنه أثناهم واستخلص 
الجميلة واستبقاها لنفسه؟ 


ثم كيض حصل الزواج ؟ وهل كان الزواج صفقة 
سلام بينه وبين الركب فتركهم وتركوا له الجميلة؟ 

نفوم الجملة على نضاء دلالى عائم؛ ومن هذا 
الفضاء الدلالى نتغير حياة بشر بن عوانة من صعلوك بر 
طليق إلى عاشق مثوله. وصار الصعلوك مجدونا. 

لقد وقع فى (الجدون) من حيث أراد الححياة. فهذه 
الجميلة تتسلح ضده بسلاح اللغة وتخاربه بنص داخل 
النص الأصل؛ فعقول قصيدة من داخخل هذه المقامة» 
وتحرف بها وجهه باتجاه (فاطمة) الأجمل والأحلى. 
ويستولى سلطان الشعر على بشر فيطلق المرأة الجميلة؛ 
ويسعى نحو الأجمل؛ ولكنه يصاب بالجئون حسب ما 
يفول رجال الحى الذين طلبوا من عم بشر فائلين: 
«كفّ عنا مجنونك؟. وذلك بعدما كثرت مضراته فيهم 
انتقاما منه لحرمان عمه له من فاطمة. 


ولم يججد العم من سلاح يكافح به مضرات هذا 
المجنون. ولو كان العم شاعراً لوججد السلاح فى الشعر 
واستطاع التخلص من بشر مثلما تخلصت الرأة الجميلة. 
ولكنه حاول استنباط حيلة تفئل بشرا المجنون وتخلصهم 
منه؛ فأرسله فى طريق الوحوش والشعابين. ونسى العم أن 
هذا الصعلوك شاعر. والشعر سلاح ماض أنبث النص أنه 
أمضى من السيف ومن الحيلة وأشد صلابة من الحصان. 

وهذا بشر حينما قابل الأسد خارث قوى حصاله؛ 
ولكن فربحته الشعرية اهئزث وتسامث»؛ وامئدت بالسلاح 
المطلرب فخاطب الأسد بالشعر. وكما هى قاعدة النص» 
فإن النصيدة تخلص صاحبها؛ ويتخلص بشر من الأسد 
والحية ويئجه مخاطبا فاطمة بقصيدة عل عمه يتراجع 
عن نواياه السيلة ويعترف له بكل شئ وبرده إليه. 

اتنصرت الفصيدة بوصفها سلاحا ماضيا ونصا 
إتمازيا؛ جربتها المرأة الجميلة ففكت أسرهاء وجربها بشر 
فسلم من رحوش الطريق. 

وهنا تأنى جملته الفرحة: وما رأبت كاليوم؛. وهو 
يوم المرأة الجسيلة الدى آل إلى يوم المرأة الأجمل: إنه 
مول دلالى سريع ومتوحش. فهذا اليوم الجميل يتغير 
من يوم زواج إلى يوم طلاق ومن يوم صعلكة إلى بوم 
عشق» وبتحول من بوم السيف والسبى والإغارة إلى يوم 
الشعر والخلاص من جهة؛ ويوم الجنون من جهة أخرى. 

لم يتمدد هذا البوم ويتطور ليصبح يوم مضرات 
ومعرات وحيل ومنايا؛ فيه فتل بشر فرسه ففقد أهم 
أدراث الصعلكة؛ وصارت هذه هى لحظة استقالئه من 
مهيئه لتكثمل حلقات الجدون حوله؛ وتتحدد وظيفته فى 
الحياة بالسعى وراء (فاطمة)؛ مهما كلفته شروط هذا 
المطلب. 

هذا الشحول ا موحش يجعلنا أمام شخص أخخر 
مختلى هو شخص بشر المجنون الشاعر؛ وقد كنا بدأنا مع 
بشر الصعلوك الفارس . 


القمر السو ل 


هذه فنضاءات دلالية يضمرها النص؛ حيث ترك 
لها فراغا داخليا تتحرك فيه وتتوالد فى ظله. 
" / 4 غميانة النص؛ 

رأينا أن المقامة البشرية تتأسس على سلطان النص؛ 
حيث جعلت الشعر هو الأمضى والأفتتك والأبلغ» 
صارت القصيدة؛ بما ألها نص داغل النص؛ مقن 
لصاحبها الممجزة؛ تنجز له الفعل؛ حتى لقد صارث 
النصيدة أحد أبطال النص: بما أنها الصوث الفاعل 
والمنجز. وكل انتصار فى المقامة لابد أن يرتبط بالقصيدة» 
وفى المقابل تكون الهزائم حيدما تغيب القصيدة. 

حدث هذا للمرأة الجميلة؛ حيث خطفها بشر من 


٠‏ جماعة الركب فى غياب الشعر ولا حضر الشعر 


تخلصت به المرأة من خاطفهاء كما أن عم بشر حرمه 
من فاطمة لأنه لم يتوسل إليها بالشعرء فلما حضرت 
الفصيدة مات الأسد ومانت الحهة ورق قلب العم والفتح 
الطريق لبشر كى يسير نحو ابنة عمه فاطمة. ولكن بشرا 
يدسى ما تعلمه من سحرء وتعود إليه عقيدة الشبعل 
الداقص. وثى يوم ظفره؛ وهر اليوم الذى قال له عمّه: 
«ارجع لأزوججك ابنتى!؛ برجع ناسيا المهمر الحقيقى 
لفاطمة وهو الشعر. 

نسى الشعر لما رجع ودجعل بشر يملا همه فخراا » 
ركان حقه أن «يملاً فمه شعراء. 


ملأ فمه فخرا 

وهنا جماءت التكاسة المنتصر الذى تخلى عن 
سلاحه كأنه شمشون بعد أن قص شعره. لم يرجع 
بالشعرء ولكنه رجع بالفخرء وبين الشعر والفخر مسافة 
هى المسافة ما بين الفوز واللخسارة. 


و 
«طلع عليه أمرد كشق القمر على فرسه 
مدججاتى سلاحه ثقال؛ لكلفك أمك 


1 


و ا م يي ب يه 


يا بشر.. أإن فثلت دردة وبهيمة تمل 
ماضفيك فخرا..؟) 


لم قام هذا الأمره ووضع بشرا فى -حرج قائل أمام 
عمّه؛ حيث طلب منه تسليم هذا العم مقابل تأمين حياة 
بشر؛ فالتفت بشر بن عوانة إلى هذا الأمرد الطامة وسأله: 
«من أنت لا أم لك ؟) 
قال الأمرد؛ 
«أنا اليوم الأسود والموث الأحمرة . 
ولم يجد بشر بذ عن المواجهة 
«فكر كل واحد منهما على صاحبه فلم 
يتمكن بشر منه وأمكن الغلام عشرين طعنة 
فى كلية بشر؛ كلما مسّه شبا السنان حماه 
عن بدنه إبقاء عليه؛ ثم فال! 
يا بشر كيف ترى؟ أليس لو أردث لأطعمتك 
ألياب الرمح..؟ لم ألفى رمحه واستل سيفه 
فضرب بشرا عشرين ضربة بعرض السيف ولم 
يتمكن بشر من واحدة لم قال الأمرد: يا بشر 
سلم عمك واذهب فى أمانة. 
هنا يستسلم بشر ويوائق على نسليم عمّه شربطة أن 
يكشف الفئى عن حفيقته . ولم يك هذا الأمرد سوى 
ابن بشر من المرأة التى دلته على ابئة عمّه؛ وهنا يقول 
ابن عوانة بيتا يختم به حكايته: 
تلك العصا من العصية 
هل نلد الحية إلا الحية 
ويحلف لا ركب حصانا ولا تزوج حصانا لم زوج 
ابئة عمه لابله. 


وبنتهى بشر. 
ألتهى بشر على بد أبنه. 


وقد مرّت نهايته على مراحل؛ ابنئدأت من ذلك 
اليوم الذى انتصر فيه على الركب وتزوج بالجميلة؛ ذاك 
يوم لم ير بشر مثله اما رأيت كاليوم. 


وهو يوم أسطورى بدأ من مطلع الحكاية وامثد إلى 
آخرها؛ وهر بوم ليس له مثيل حفاء فقد انتهى ليكون؛ 
«اليوم الأسود والموث الأحمر؛؛ وهذا سواد وحمرة 
يخرجاك من رحم البياض . وذاك ك أن الفتى الأمرد الذى 

يشبه القمر نصاعة وبياضا (كشق القمر) يطلع على بشر 

ابن عوانة ليكون يوما أسود وموئا أحمر. 

صار الأبيض أسود وأحمرء وتحول يوم الجميلة 
الذى لم ير بشر مثله إلى ولد أمرد فيه الألوان والأفمال 
كافة؛ فهر فتى جارح ولكن جراحه من نوع مختلف» 
إنها لا نقثل الجسد؛ وإنما نقتل المعنى وتهشم الفم 
المملره فخرا. 

لقد ورد فى الحكابة أن الأمرد قد تعسمد الإبقاء 
على حياة بشرء ولم يرد قتله. ولو قارنًا ذلك بمقشثل 
الأسد على يدى بشرء حيث أعلن بشر عن هذا الموث 
وسماه مونا حراء حيث قال مخاطبا الأسد؛ 


نلا جرع فقد لاقيت حرا 
يحاذر أن يعنان: قفتت حرا 
فهذا يجعل الموث فى النازلة موت شرف وحرية؛ ومن 
يمت منازلا فقد مات حرًا. وفى مقابل ذلك يككون من 
عاش بعد منازلة فقد عاش ذليلا. وهذا هو ما حدث لبشر 
على بد الأمرد ابن المرأة الجميلة. لقد أراد لبشر أن ييقى 
وأن يظل ذليلا مكسورا؛ وهل تلد الحية إلا الحية..!؟ 


* / ه المرأة التصرصية؛ 

ينطرى النص على بطولة مضمرة؛ تتضفى وراء 
سطوره) فى حين تظهر بطولات سطحية. وسطح النص 
دائماً ذكورى يحكمه وبنحكم فيه الرجل من بشر إلى . 
عمه إلى ابنه الأمرد. وغت ذلك تتسثر المرأة الجميلة. 


ويظهر العم كأنه هو الذى رمى بشرا فى طريق الأسد 
كى بموث؛ ولكن تضمينات النص تخفى فاعلا آخر هر 
هذه المرأة الجميلة الثى دلت بشرا على طريق ابنة عمه 
فاءلمة؛ وهى طريق موث وهلاك؛ وهذه حيلة احثالئها 
المرأة كى تقفثل هذا المعلوك الفتاك الذى أهلك 
جماعتها وسباها؛ وكانث تخطط للثأر منه. 

ولا اكتشفت أنه لم يمث أرسلت إليه الأمسره 
ليكون له يوما أسود ومونا أحمرء ولبذيقه الهوان على يد 
الحية سليل الحية؛ ولبمنعه من أعز ما يمكن أن بمتلك! 
يمنمه من الحصان والحصان (بكسر الحاء أولا ثم 
بفتحها) . وجاء هذا الصعلوك كأنه فارس بلا فرس ففقد 
فروسيته بذلك؛ وجاء رجلا بلا خليلة ففقد ذكررته 
بذلك؛ وانتهث الفحولة بالخصى . 

وكانت المبارزة الحقيقية فى النص هى المجارزة 
الخفية التى دارث بين المرأة الجميلة وبشر. وكانت 
أسلحة المرأة هى العصا العصا من العصية؛؛ والحية هل 
تلد الحية إلا الحية »؛ وهما رمزان عن القصيدة بما أنها 
العصا التى تلقف سحر الساحرء وعن الأمرد المتلون ما 
بين بياض كشق القمر وسواد هو البوم الأسود رحمرة 
هى الموث الأحمر؛ فهر الحيّة التى سعتث نحو هذا 
الممتلى فخرا فمزقت جلده وألغت معانيه. 

وما بين الشعر برصفه عصا والأمرد برصفه حية» 
سقط بشر ضحية لجبارزة لم يك أهلا لها مع تلك 
الجميلة المسبية. 


4 الحية تلد الحية/ النص يلد النص: 

من دامعل المقامة البشرية يتوالد نص آخر له علافاته 
العضوية بالمقامة؛ مثلما أن له أسباب الاستقلال والتحرر 
من النص/ الأم. ذلك هو قصيدة بشر عن الأسد؛ وهى 
حية تخرج من جوف حية. وكلمة 9حية؛ هنا تميل إلى 
مصدر الحياة والحيوية؛ كما تشير إلى شجرة نسب 


القمر الأسرد 


وثئاسب نصوصية؛ مجعل الحى يخرج من الحى. ويكونا 
الابن فئى أمرد كشق القمر#- إن شاءت- ويكون يوم 
أسود أو موئا أحمرء إن أراد ذلك. 


وهذا هو شأن قصيدة بشر عن الأسد؛ فهى نتى 
أمرد يخرج من رحم هذه المقامة رمعه رمح وسيف» واجيه 
به أباه فمزق جلده وحطم معناه. 
ولهذه القصيدة حكاية وتاريخ؛ بما يجعلها نصا 
إشكاليا ويجعلها حية تخرج من حية؛ كما يجملها ابنا 
يخرج من أب. ولسوف نقف عند هذه الشجرة العائلية 
لهذا النص؛ ولكن نبدأ أولا بتعرف النص وقائله؛ ونعرج 
بعد ذلك على أمه التى أخرجته من رحمهاء ثم على أبيه 
الذى يطرز سلسلة نسبه, 
١ 4‏ حكاية البس: 
يتوجه النص بخطاب مباشر إلى فاطمة؛ يحكى لها 
قصة ملاقاة بشر بن عوانة الأسد؛ حيث زار الليث ليثا 
مثله, ولافى الهزبر الأغلب هزبراً. وحيئما تقابل الوجه 
مع الوجه خخارت قوى حصان بشر ما جعل بشرا يعفر 
حصانه ويترجل بمفرده واقفا بقدميه على الأرض: 
ويتوجه بشر إلى الأسد بقلب مثل قلب الليث لا يخشى 
المصاولة ولا يخاف الذعر. هنا نحن أمام مشهد يتقابل 
فيه كائنان حيان يشمائلان قوة وشجاعة؛ ويدمائلان فى 
وجود غرض واحد يدفع كل واحد منهما إلى المواجهة , 
فالأسد يطلب طعاما لأشباله؛ ورأى بشر بن عوالة وليمة 
جاهزة. أما بشر فإنه يطلب مهرا لابنة عمه؛ ولا سبيل 
لهذا المهر إلا هذه السبيل. وهذه أسباب مادية ونفسية 
تكفى لدفع الشجاع وتخميسه للقاء. ولكن الشاعر لا 
يبادر إلى المقائلة ويخثار محاررة الأسد أرلا فيعرض عليه 
عرضا فيه حفن للدماء؛ فيقول له: 
نصحتك فالئمس باليسك غيرى 
طماما إن لحمى كان مرا 
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بي الله امه اذام سس 


ولكن الأسد لا يلقى بالا لهذه النصيحة؛ مما يجعل 
الوائعة نقع؛ فمشى كل واحد منهما باتجاه صاحبه 
وسل بشر سيفه المهدد دفقدّ له من الأطلاع عشرا؛؛ فخر 
الأسد مجندلا يدسه؛ وهنا يتوجه بشر ميخاطبا الليث 
فيقول: 
وقلت له؛ بعيرٌ على أنى 
قثلت مناسبى جلدا وفخرا 
ولكن رمت شيكا لم يرمه 
سواك فلم أطى ها ليث صبرا 
لمحاول أن تعلمنى فرارا 
لعمر أبيك قد حاولت نكرا 
فلا جرع نقد لائيت حرا 
يحاذر أن يعاب فمت حرا 
فإن نك قد قئلت فليس عارا 
فقد لافيت ذا طرفين حرًا 
هذه قصيدة من أربعة وعشرين بيثاء ويقولها بشر 
ابن عوانة العبدى؛ فمن هو هذا الشاعر...؟ 
إنه بطل المقامة البشرية... هذا ما تقوله أسطر هذه 
المقامة. ولكن تاريخ الأدب لا يقنع بجواب هادئ كهذا 
الجواب , 
ولعل هذا هو أول إتجازات هذه المقامة المسميرة؛ 
حيث ظلت المقامة تتمخض عن إشكالات أدبية وعن 
أسثلة لا يشبعها الجواب السريع . 
ولفد صار بشر بن عوانة العبدى اسم إشكاليا فى 
ثراثناء فهو لا يقف عند حدود المقامة البشرية؛ ولكنه 
يجارزها إلى كتب التاربخ؛ وحيئما نبحث فى كتب عن 
ترجمة لبشر بن عوانة بما أنه اسم يصحب قصيدة 
وبتصدر رجه النص» فإنك لن تعدم رجلا يضعه ضمن 
قائمة المؤلفين والأعلام. وهذا كتاب خير الدين الزركلى 
بضع بشر بن عوانة فى موضع الأبجدية الصحيح فى 
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كتابه (الأعلام)”7' أى أنه يضمه مع أشهر الرجال 
والنساء من العرب والمستعربين والمستشرقين كما هو اسم 
الكتاب وعنوانه . 

إن بشر بن عوانة لا يملك قصيدة متميزة فحسب» 
ولكنه - أيضا - يحثل موقعا خخاصا فى أبجدية التاريخ 
والسير: غير أن هذه الأبجدية ختلف عن سائر 
الأبجديات؛ فالزركلى الذى اعتاد أن يضع تاربخ ميلاد 
المؤلفن وبجانبه تاريخ رفائه, لا يفعل ذلك مع 
بشربن عوانة؛ إنه بشركه بلا تاريخ وبلا ميلاد وبلا وفاة. 
وهكذا بخرج بشر بن عوانة من التواريخ. وبما أنه لم 
بولد نإنه لم يمت أيضاء أو لنقل إنه لا يموت لأله لم 
يولد. ولقد رأبنا أن المقامة فى أحدائها كافة لم توقع 
اموت على بشر. ولقد مر الموت فى المقامة كثيرا وتعرض 
له ركب امرأة الجميلة مثلما ذاقه قوم فاطمة الذبن 
(كثرت مضرات بشر فيهم والصلت معرائه إليهم). 
ومات الأسد ؛داذة ومانت الحية #شجاع)» ولكن بشرا 
لم بمت» وانتهى النص من دون موت بشر. 

إنه شخصية فريدة؛ شخصية لها قصيدة؛ ولكن 
ليست لها حياة. إنها شخصية لغوية لها وجود نصوصى» 
وهر وجود ابتكارى. 

إنه لغة تتكلم وتبارز وتخب ونكره وننشصر كشيرا 
وتنهزم مرة ‏ ولكنها لم تمث. لقد ألخنتها سهام 
الهزيمة ومزفت جلدهاء ولكن بشرا ذا الجلد الممزق لم 
يمت؛ وظل يطرز المقامة الحادية والخمسين فى مقامات 
الهمذانى باسمه؛ حيث صارث االمقامة البشرية؛» 
وبتحركانه الدرامية التى أشعلت جو هذه المقامة بالصراع 
والحب والمقائلة والشعر, 

بشر بن عوانة العبدى. هذا هو اسم أما وظيفته 
فهر صعلرك. 

وها قد صرنا أمام رجل له اسم وله نسب وله 
مهدة؛ ولسوف - إذن - يكون له تاريخ من خلال هذا 


السب ل با ا ب تك لفن الأنترد 


الاسم والنسب وهذه المهنة. ثم إنه رجل قال قصيدة. 
وهنا سر الإشكال وفئئة السؤال..! 


لوأن بشرأ بن عوانة كان مجمرد بطلل فى نص 
سردى لرٌ اسمه مرورا سهلا فى الذاكرة الأدبية العربية. 
ولكنه رجل قال قصيدة؛ وهى قصيدة ليست عادية؛ إنها 
قصيدة تتداخيل مع نصين لشاعرين فحلين؛ هما البحترى 
والمتنبى . 

هنا تحدث مبارزة ثقافية فى مواجهة مع الذاكرة 
الأدبية العربية: رهى ذاكرة تحفظ للشعر موقعا خاصاً 
جدا وعزيزا. وكل قصيدة لابد أن يقف وراءها شاعره 
لا سيما تلك القصائد الدمينة التى نتطلب فحلا من 
الفحول. 

هذا قانون ثقافى عربى: الفصيدة للشاعر. وما دام 
هناك اسم يتوج قصيدة؛ فهذا معناه أن الشاعر موجود 
وليس مختلقا. هذا هو قانون الذاكرة العربية. ومن هناء 
راح ناريخنا الأدبى يدعى شرف انسماء بشر بن عوانة 
العبدى إليه. وجاء ابن الأثير وجعل بشرا شاعرا له رجود 
فى الشاريخ وجعله سابقا على اليحترى؟»؛ وجعل 
البحئرى مقلدا بحاكى قصيدة بشر عن الأسد ولا يبلغ 
مستراها. 

وبهذا دخل بشر الوجود» ودخحل فى تواريخ الحياة 
والموت وصار شاعرا قديما. وفى هذه الحالة؛ يكرن بديع 
الزمان الهمذائى قد أنشأ المقامة كأنها ثوب أو فسئان 
إصلية البديع ليناسب هذا الجسد»؛ وستكون القصيدة 
بمابة الجسد العارى الذى اكثشف البديع عريه فأخط 
مماسائه وتفكر فى احتياجاته المادية والمعنوية ففصل له 
وبا يليق به وبلائمه. 

ولاشك أن العلاقة بين المقامة والفصيدة هى علاقة 
ما بين اللباس والجسد؛ وهذا هر موضوع فقرئنا التالية: 


4 / 7 الغرب والجسد/ الرحم والجنين: 

هل وضعت المقامة من أجل القصيدة..؟ أى: هل 
وجدث البنت (أر الفتى الأمرد) قبل الأم..؟ وهل وجد 
الجنين قبل الرحم؟ 

إن الناظر فى القفصيدة يجد أنه أمام نص غير 
عادى. فهذه القصيدة نص سردى يقوم على حبكة 
كاملة التكوين. ومن هناء فإنها قابلة للاستقلال بنفسها 
والاتكاء على ذائها. وهذا ما جعل ابن الألير يعزلها عن 
النص/ الأم ويحيلها إلى زمن يسبق عصر المقامة بأكثر 
من ماثة سلة؛ مما يجعل البنت أكبر من أمها بمائة عام . 
وهذا انتراض يحول القصيدة إلى بعد أسطورى؛ مثلما 
يحولها إلى سؤال دائم: وبتحول شاعرها أيضا إلى أسطورة 
مائلة وإلى قلق معرفى محتكم. وهنا يكون بشر رمعه 
قصيدته «إشارة حرة) 7" تتولد منها الدلالات والأسئلةء 
وتغازلها التواريخ والسير ولكنها لا تلصن بها. إنه مرجود 
فى النص بقينئاء وليس مرجودا فى التتاريخ ظنا وافتراضاء 
وقصيدته حرجت من رحم النص حسب ما نظهر دواعى 
النص؛ هى سابقة على المقامة ‏ كما يفترض قانون 
الذاكرة الثقافية. أما بشر بن عوانة فهو من اخشراع بديع 
الزمان الهمذانى ومن بئات أفكاره ‏ كما تفتضيه شررط 
القراءة ‏ وهو شاعر سابق على بديع الزمان وعصره؛ كما 
نفتضيه دواعى وجود اسم إزاء قصيدة. 

هذه قصيدة جليلة ثما يفتضى وجود فحل وراءها» 
وليس للفحل أن يكون رهما وخيالا؛ فمن شرط الفحل 
أن يكون حقيقة وائعة. 

نحن هنا أمام موقف طريف جداء فهله أول مرة 
يحدث المدلول قبل الدال؛ ويشولى المدلول إنشاج الدال» 
والتصور الذهنى ينتج وجودا عينيا! لقد ألرزث القصيدة 
شاعرها وولدت البنث أمها وأنتج الجنين رحمه. 

صار الأثر وجاء بعده المؤثر (الفاعل) . وإن جاء بشر 
فى مطلع المقامة بوصفه اسما وخبرا لفعل ناقص؛ فقد 
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وب الله ممه الائي تسببب ببس 


جاء بعد النص ليكون ذا ميلاد وممات؛ وقد كان فى 
المقامة بلا مولد وبلا موت. 

وسواء أكانث القصيدة سابقة على المقامة أم كانث 
ناتججة عنهاء فإنها فى الحالئين معا مركز النص وسببه» 
وهى الجسد الذى صمم بدبع الزمان له ثوبا بليق به. 

ولننظر فى النص مرة أخرى. 

لقد زجت المقامة باسم بشر منذ مطلعها وجعلئه 
صعلركا يغزو. ولو توقف الأمر عند ذلك لمات النص قبل 
مبلاده! إذ إن من شأن الصعلوك؛ أى صعلوك؛ أن يغزو 
ويقطع الطري. ولكن صعلركنا هذا يتورط ورطة تدخله 
فى تاريخ مختلف تتغير معه حياته؛ حيث يقع أسبرا 
لأسورئه؛ ونطوقه حبال المرأة الجميلة التى تضعه فى 
حبكة محكمة وتطلقه فى النص ليواجه الهلاك فى سبيل 
امرأة أخرى مجهولة لا يعرف عنها فى النض كله سوى 
أنها اببة عمه فاطمة. وظلت فاطمة هذه غالبة ولم خضر 
فى النص قط؛ أى أن بشرا انطلق وراء غياب كامل 
وفراغ متمدد؛ واستمر هذا الفراغ إلى نهاية النس الذى 
التهى بلا فاطمة؛ ولا حصان ولا حصان؛ وكان النص 
منل يوم ببشسر مع المرأة الجميلة عامرا بالأحداث 
والتفاعلاث مع الركب ومع المرأة ومع عمه وجماعة 
العم رمع جدون بشر ثم مع حيلة العم ضد بشر. رهذه 
أحداث جاءث لصهر النص وإنضاجه من أجل القصيدة. 
فجاءث القصيدة كأنها الجنين ينحدر من رحم أمه بعد 
مخاض عسير. 

وتوالت أبيات القصيدة فى أربعة وعشرين بيتاء فيها 
أحداث وحوار وموت وقتل؛ وثلتها قصيدة صغيرة نظف 
بعدها الرحم وهدأت تفاعلات النص» وهدأ بشر بعد أن 
حلف يميه الئى خثمت المقامة بما يشبه خصى الفحل. 

هذا وصف يبين حال المقامة تسبل نص الأسد 
وبعده؛ حيث ثرى المقامة تتصاعد حدئيا وسردياً إلى أن 


تصل إلى القصيدة؛ لم تهبط بعد ذلك ونسارع فى 
إعلان نهاية بشر وسقوط جمه. وهذا معناه أن القصيدة 
هى غاية النص ونثيجة المقامة. وهى ‏ إذن - الجسدء 
والمقامة ثوب يجلل هذا الجسد. 


5 الدصس الأمرد والأب المسرخ: 

قلنا إن قصيدة بشر عن الأسد ليست سوى فتى 
أمرد تمول من بياض القمر إلى يوم أسود وموث أحمر 
بيده رمح وسيف واجه به أبام فمزق جلده وحطم معدا , 

هذه صفات تنطبق على علاقة نص بشر مع نص 
البحترى عن الأسد. 

وسواء أقال ابن الأثبر بأسبقية تاربخية لبشر على 
البحترى؛ أم صار الأمر على نفيض ذلك» فإن قصيدة 
بشر سابقة على قصيدة البحترى إن لم يكن فى التاريخ 
ففى مجد الإبداع وغلبة التمييز والإجادة. 

ركما فعل الأمرد بأبيه بشرء فقد فعلت قصيدة 
بشر بأبيها البحترى؛ لقد أمكنها منه عشرون طعنة رمح» 
وعشرون ضربة سيف؛ وكل ميزة فى نص بشر تقابلها 
لغرة فى نص البحترى. 

وتبدو العلاقة بين النصين شبيهة بالعلاقة ما ببن 
بشر والفتى الأمرد(ابنه)؛ وهى علاقة تشأسس فى أن 
الفصيدة الأفضل هى تلك التى تعالج ثغرات الأخرى. 

ولاشك أن قصيدة السحشرى قامت على دلالة 
مضطربة؛ ونأسست على مبدأ الظلم والعدوان؛ حيث 
اعتدى الممدرح على الليث. وهذه دلالة أحدئت ثغرة 
فى النص نتج عنها تصدع القنصيدة ونهشمها من 
وسعلها - ولقد أوضحنا ذلك فى الفصل الرابع. 

رجاءت قصيدة بشر مبئية على دلالة عضوية» 
أخذث بمبدا (العدالة والحرية) أساساً شعرباً وسردياًء 
فالشاعر فيها يتنازل عن صهرة حصانئه ويترجل واقفا 


على الأرض قبل أن ينازل الأسد. وبذا يتساوبان موقفا 
ومقاما. 

وقبل ذلك جاء الأسد فى النص بوصفه كاثنا له 
قيمة ذائية؛ فهر اداذ»؛ أى أنه يملك اسماً يخصه. ثما 
يجعله معرفة وبرتفع به عن عالم الدكرات. وهو أسد له 
غرض نبيل فى المواجهة؛ إنه يطلب قوتا لأشباله؛ وهذا 
سبب شريف يدفع إلى المصاولة؛ كما أن لبشر غرضا 
نبيلا ثماللا؛ حيث إنه يبحث عن مهر لابئة عمه. 

ويتعامل بشر مع الأسد بوصفه كائنا واعيا يفهم 
وبدرك؛ فينصحه أولا بالبحث عن صيد آخر ويندره بأنه 
شجاع يملك قلبا مثل قلبه, 

هذه درجات من التساوى والتكافؤ بين داذ وبشر» 
ومن هنا فقد المدا فى صفة واحدة وصارا 9الأسدين!: 


مشى ومشيث من أسدين راما 
مراما كان إذ طلبساه وعرا 

إنهما يتحدان هنا بالصفة؛ اأسدين» وبالأفعال؛ 
مشى ومشيث/ راما/ طلياه. وكلاهما يطلبان مطلبا وعرا. 

وهذه حالة من التسسارى لا ترفى إليها صفة 
١الضرغامين؛‏ عبد البحترى فى قوله: 9فلم أر ضرغامين 
أصدق منكما0'“! إذ إن النص هناك لا يدعم هذه 
الصفة ولا يرححد الدلالة حولها ولا يبليها باحجاهها. 


وعند البحشرى جاء الممدوح دالما فى موضع 
الابنداء والرفع وموضع الفاعل: ويكون الليث فى حالات 
المتصرب والمفعول به والمنعسدى عليه, رنى ذلك فال 
البحترى : 

هزير مشى يسغى هزبرا وأغلب 
من الفوم يغشى - باسل الوجه ‏ أغلبا 

فالممدوح هو المرفوع رهو الذى «يبغى؛» ثما يجعله 
باغيا ومعتديا. ولن يتساوى الممدوح مع الليث بأن يكونا 
ضرغامين لأن أسباب التساوى ليست قائمة فى النص. 


الفمر الأسود 


وهذه لغرة ارنفع نص بشر من فوقها؛ وأحدث فى 
قصيدته جوا دلاليا من المساراة والعدالة والإنصاف وجعل 
للأحداث أسباباء وجعل الأطراف تتساوى فى أغراضها 
ونى صفاتها. وحيدما ملح الليث اسما؛ فإنه منحه قيمة 
معنوية من خيلال هذا الاسم. ومن خلال محاوراته إياه 
ودخعوله فى خطاب مباشر مع الليث يذكر له أسباب 
المواجهة؛ وبواسيه بعد موته بأنه قد مات حرا لأنه قد قابل 
رجلا حرا ؛ ولأنه ماث فى سبيل البحث عن قورث 
لأشباله. ولذاء فإن داذ قد مات شهيدا ‏ مثلما إنه ند 
مات حرا - وكان موته شريفا ونبيلا بسبب نبل غرضه 
من المقائلة, صمي أن فائله فارس لديه سن الأسباب 
والأخلاق مثلما لدى :داذ) , 

هذه عدالة يؤسسها النص ويئأسس عليهاء ئما جمل 
أسد بشر بن عوانة أكشر شاعرية ونصوصية من ليث 
البحترى. 

رتكثمل القيمة المعدوبة للأسد بأن يكتب بشر 
قصياته بدم داذ الذى مات حرا. إنه دم حر ونبيل 
وشريف؛ ولذا فقد صار مدادا للشعر ومادة لحياة هذا 
الشعر وبقائه؛ وخرج الدم من عروق داذ ليقر فى سطور 
القصيدة ويطرز النص بلونه وصبغته. 

انتهى الدم من جسد داذ ليبدأ فى جسد القصيدة» 
وكتب بشر بدم الأسد على قميصه إلى أبنة عمه: 

أناطم لو شهدث ببطن خحبث 
وقد لاقى الهزبر أخحاك بشرا 

رتجيئنا القصيدة على قميص بشر مكتوبة بدم 
الأسد؛ ليسعمر هذا التساوى والترحد ما ببن بشر وداذ 
عبر الدم والقميص» ويتحرك جسد بشر من داخلهما 
يحمل النص وبنشره؛ لأنه نص كريم يدم حر 

هذا شرف نصوصى يجعل قصيدة بشر نسمو على 
نص البحترى. 


لف 
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ولان كنا قند وقفنا على التسداخحل بين امتنبى 
والبحترى: ورأينا وجوه ذلك ونثائجه ‏ فى الفنصل 
السابق - فإننا هنا أمام مستوى من التداخخل يفوق ذلك 
السد امل ١‏ فنحن لتسهسد نصين يتسئساكملان ظاهريا, 
ويختلفان اخحتلافا جذريا فى حقيقتهما. وهذا التشابه يبدأ 
من المعجم الشعرى بين القصيدئين مثل تردد كلمات: 
ليث/ هزبر/ أغلب!/ مخلب/ ناب. وهى مفردات تكررثت 
وترددت عند البحترى وفى قصيدة بشر بن عوانة. 
ود بحسن أن نورد أمثلة على هذه المشاكلة منها: 
يقرل البحرى0١1:‏ 
هزبر مشى يسفى هزيرا وأغلب ٠‏ 
من القوم يفشى ‏ باسل الوجه ‏ أغلبا 
ويقول بشر؛ 
إذا لرأبت ليشا زار ليفا 
هزبرا أغلبا لافى هزبرا 
ريقول البحترى! 
غداة لقيت الليث والليث مخدر 
يحدد نابا للفساء رمسخلبا 
وبقول بشر؛ 
يدل بمخلب وبحا ناب 
وباللحظات مخحسبهن جمرا 
ونرى البحترى قد جعل بمدوحه مع الأسد فى 
«ضرغامين! فيقول: 
فلم أر ضرغامين أصدق منكما 
وكذا بشر يضع نفسه مع داذ فى وأسدين١‏ فيقول: 
مشى ومشيت من أسدين راما... 
ويسئمر التشاكل بين النصين؛ ولكده تشاكل سطحى 
يستعير المفردات والاستعارات؛ ولكنه يتجنب الثغرات. 


فل 


يقف نص البحترى بوصفه النص البسيط بإزاء 
النص المعقد لبشر. ونص البحترى يأنى لإثبات شجاعة 
الممدوح ويستخدم الأسد أداة ووسيلة للبرهئة على هذه 
الشجاعة؛ فالأسد فى القصيدة عنصر هامشى حضر 
وماث لغير ما سبب؛ وكان الأسد عند البحترى مجرد 
وحش مثرف مخدرء والرجل ليس سوى ممدوح شجاع 
احتاج الشاعر أن ييلغنا بشجاعته؛ فهر يفقثل الأسد كى 
يعرفنا إقدامه وشجاعته. ولقد جاءث هذه المعركة فى 
وسط قصيدة تقليدية مطلمها الغزل ونهايئها المديح 
وغايتها التكسب. 

أما نص بشرء فقد انطوى على شخصية سردية لها 
وجود معدرى ودلالة رظيفية فى النص. وجاء الليث عند 
بشر بوصفه شخصية ذات بل وكرم وحرية؛ حتى إن 
دماء» صارت مادة للشعر ومدادا له. 

إن حرية داذ وكرامة دمائه لا مد مقابلها عند أسد 
البحترى سوى بهيمية حيوانية مهدرة. ولذاء نفكك نص 
البحترى من داخله؛ حيث وقع فى اضطراب دلالى 
أحس به الشاعر وحاول أن يعالجه؛ فوقع فى تنافض 
سلبى أسقط النص وفضح عيبه. 

هنا نكون على مشهد من نصين يدل التنشابه 
بينهما على حضور واع لأحدهما أمام الآخرء وهو وعى 
لا يشترك فيه نص المتنبى عن الأسد مع ص بشر 
ابن عوانة؛ إذ ليس هناك تشابه ظاهر بينهما مثلما هر 
بين بشر والبحئرى. وهذا بحصر المعركة بين مقامة بديع 
الزمان ونص البحترى؛ وهذان نصان يتشابهان؛ وكقاعدة 
نصوصية لابد للمتشابهين من أن يقشضى - ويلغى - 
أحدهما الآخر مثلما فعل الأمرد مع أبيه؛ ومثلما فعل 
أحد الأسدين أو الضرغامين ضد الأسد الآخر والضرغام 
الآخر. وقاعدة النص فى هذه الحالة أن يغلب الابن أباه 
رينسخه؛ وعلى هذاء فإن نص بشر بن عوانة يدسخ نص 
البحترى ويلغيه؛ حيث يكشف عيربه وبفضح سطحيته 


ويفكك دلالته ولاعضوبة قصيدئه. وما دام شرط النص 
يفضى إلى التصار أحدهماء فإن المتصر هر الابن 
بالضرورة. 

إن القوة يتولد عنها فر أقوى منهاء رلقد جاء 
اللاحق (الابن) أقوى من السابق(الأب)؛ فنسخه وألغاه. 
وهذا خطاب يتجه فى مصلحة النمو والإبداع فى 
مواجهة التقليد والدونية. وجاء التشبيه الختلف ليعزز فكرة 
الإضافة والسموء ويؤكد أن الاخمثلاف أساس التميز 
والتجاور. 


هنا نقول إن نص بشر قد نسخ نص السحشرى! 
حيث كشف عن لغراته؛ ففضحها من ججبهة؛ وتجنبها من 
جهة أخرى؛ كأئما صار نص بشر على درجة من 
الاكتمال الإبداعى؛ نهل هو كذلك فعلا؟ هل هو نص 
كامل خال من الثغرات ؟ 

لفد كشفنا من قبل أن المقامة تقوم على جذر 
دلالى مسيطر؛ وهو أنها قد تأسسث منل مطلعها على 
الفعل الناقص. ولذا فإنها كلما اكتملت أو شارفت على 
الاكثمال جاءها نعل النقص فاخترق اكثمالها وسفنك 
دلالتها ليدخلها فى مأزق دلالى يزيد من تأزسها 
وتشابكهاء وهذا ما سنقف عليه فى المبحث التالى. 


 "‏ الحرية الناقصة/ الناسخ المدسوخ: 

إن كان نص بشر عن الأسد هو الابن الذى نسخ 
أباه البحشرى؛ أفلا يعنى ذلك أن الناسخ نفسه يكون 
عرضة للنسخ أبضًا؟ إن هذا هوعين ما حدث- 
ويحدث ‏ فى المقامة البشرية؛ ححيث إن إزاحة البحترى 
لم تمنح النص ملكية مطلقة على المعنى؛ بل ظل النص 
الناسع عرضة لأزق دلالى لا يجامل ولا يستر. 

ولقد قلنا إن ميزة نص بشر على البحترى هى فى 
انطوائه على دلالات عضرية ذات بناء سببى/ سردى 
عادل؛ نساوت فيه الشخرص فى قيمها الأخلاقية 
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والدلالية؛ وسمت الدلالات بكونها دلالات وظيفية غير 
عبثية» وفى تلاحمها البنيوىي فى مقابل تفكك دلالات 
البحترى وعبثيئها ولناقضها. 

وكان مفهوم العدالة أساساً دلالياً حيوبا فى نص 
بشر. ومع العدالة جاءث «الحرية؛, 
على مبدا العدالة. وجاءت الحرية حينما توجه الشاعر إلى 
الأسد قائلا له بعد أن مات وتضرج بدمه؛ 

نلا جرع نند لانيث حرا 
يحاذر أن يعاب فمت حرا 
فإن نك قد نعلت فليس عارا 
فد لافيت ذا طرفين حرا 

تتردد صفة الحرية فى هذه الأبيات لتكسر الطرفين 
وتعمهما فى الحياة وفى الممات. 

ولا ريب أن الحرية قيسمة معنوبة ونصوصية يرئقى 
بها النص ويتكامل مثلما ارنقى بصفة العدالة. غير أن 
المقامة؛ كما تعرف» نقرم مئذ بدايئها على عقدة ؛الفعل 
الناقص»» وهى عقد: لا تفارق النص» ما يجعلها قيمة 
دلالية أساسية. ولذاء فإن الحربة هنا تأتى ناقصة وقاصرة. 

فالأسد يموت حرّاء وفد كان من حفه أن يعيش 
حرأ كما أن الأسد حر من طرف واحد. أما بشر فهو 
حرٌ من طرفين؛ وهذا يشير على النص سؤالا عن دلالة 
الحرية الناقصة. 

لقد جات حربة الأسد مقرونة بمونه؛ وحرية بشر 
جاءت مضاعفة من طرفين ومقترنة بحهانه وبقاله 


وانتتصاره. وهذا مأزق يقع فيه النص أولا؛ ثم يتطور هذا 


الأزق ليشمل المقامة ويؤثر على مصبر البطل؛ وهو مصور 
تأزم فى النهاية وصار المنتصر فيه مهزوما والغالب مغلوياء 
فكيف ححدث هذا؟ 


اول 


عبد الله محمد الغذانى 


لقد منح بشر نفسه ضعف ما أععلى للأسد. وبذا 
صار من المطففين الذين يكيلون لأنفسهم فيستوفون؛ 
وإذا كالوا لغيرهم ينقصرئهم المكبال؛ وهذا فعل يناقض 
مبدأ العدالة. ولذا؛ فإن الشاعر يقترف خخطيدة لصرصية» 
وهى خخطيئة تفتضى عدالة النص معاقبة الشاعر عليها. 

وهنا بألى نساول بفرض لفسه على متلقى 
القصيدة؛ وهر: هل مات الأسد فعلا؟ 

إذا كان الأسد قد تضرج بدمائه وخاطبه بشر معلنا 
وكاشفا له أنه قد آل إلى مصير حر فهذا معناه أن الأسد 
فد تخرل إلى «إشارة حرة؛؛ من خخلال هذه الحرية؛ حرية 
الموث أو الموث الحر وهو الموت اللاموت. 

لد صار داذ طليقاً غير مقيد؛ أى أنه دال مطلق. 
من هنا تكرر هذا الدال على هيكة فتى أمرد (الحية ابنة 
الحبة) أو (الأسد ابن الحية)؛ وجاء هذا الأمرد ليواجه 
الشاعر. هذا الشاعر صاحب الحرية المزدرجة كان ؛ذا 
طرفين حرًا؛؛ وهى صفة طفغيان وزيادة جعلته يمل نمه 
فخرأً؛ فهو ذو طرفين حرء وهو الذى لا يغلبه حيوان ولا 
إنسان. 

جاء الأمرد من حيث لا يعلم بشر ولا يحتسب» 
إنه ناغ دلالى للفعل الناقص» وهو فعل لا يبرز ولا يظهر 
إلا فى حالة الاكتمال الظاهرى, 

بأنى الأمرد مدلا للألوان الشلالة؛ فهر مثل شق 
القمر ١أبيض)‏ وهو يوم أسود وهر موت أحمرء جاه 
ليمثل المرأة الجميلة؛ فهو الحية ابن الحية؛ وجاء ليعبر 
عن داذ الحر مثلما أنه يمثل الحية «شجاع؛ التى مانت 
على بد بشر مذ كان الأمرد حية تتلون بكل الألوان من 
أبيض وأسود وأحمر. 

إنه الأمرد؛ وكونه أمرد يجعل وجهه قابلا لتمثيل 
امرأة ونمشيل الذكر؛ ولذا فهر حية وهوابن ذكرء فهو 
كل الكائنات الواردة فى النص؛ وهى كائناتث جاءت فى 


0. 


البده مهزرمة ما بين مسلوب ومقدول؛ وانشهث بأن 
اتنصت من الشاعر؛ وأنهت مجده بأن أخرجته من النص 
مهزوماء وقد كان البطل الذى لا يهزمه هارم. 

اتتصر بشر فى النصوص الشعرية وانهزم فى النص 
النشرى» فكأن الشعر بوصفه نظاما مكتمل البناء ومنضبط 
الإيفاع يمنح بشرا وجودا نظاميا يفضى به إلى انتصار 
على الأسد وعلى الحية. وحيدما خخرج من الشعر إلى 
النشر تعرى من غطاء هذا النظام الصارم فانتشر فى نهاية 
المقشامة وسال منه الدم برماح الأمرد. وإن كان الشعر 
بمثل الادعاء والزعم وتمجيد الذات؛ فإن النشر- هنا- 
بمثل الحقيقة النصرصية الى تفضى بشرط الدلالة» 
وإنصاف شخوص المقامة؛ والذى مات را واجه الذي 
عاش؛ لأن حرية الأخير لم تعدل ولم تنصف! حيث 
أعطت لنفسها مجدا مضاعفا واحتكرت حق الحياة وحق 
الانتصارء وجعلت من هذا فخرا يملا الفم؛ فجاء ذاك 
الأمرد الذى لم يتدرع بالاكتمال بعد وكسر هامة هذا 
الكامل المزعوم . 


هناء صار الرجل الناقص (الأمرد) أفوى من الرجل 
الكامل؛ وظل سلطان الفمل الناقص هو الأبلغ والأثعل 
فى هذه المقامة؛ ولم يستطع الناسخ أن يقاوم عوامل 
النسخ المنمكسة عليه. 

وما دام النص قد قرر أن الأسد قد مات حرّاء فهذا 
بفتضى ويستجلب الدلالة المناقضة؛ وهى أن الذى عاش 
ليس حراء أما كونه اذا طرفين حراء فهذا ادعاء بمل 
الفم فخرا فحسب. 

والدلالة النقيض هذه هى ما حدث فملا حين 
تمخضت حياة بشر عن نهاية رجل محروم مكلوم؛ كأن 
الذى سلم وعاش هو الذى خسر ؛ والذى ماث هو من 
انتهى به المطاف إلى الانتصار. فالموت الحر أوجب المعاش 
المرهون. 


- أسطورية المقامة/ أوديب منقحا: 


يستطيع القارئ أن يفرغ حسيًا من قراءة المقامة 
البشربة؛ لكنه سيظل مشغول البال معهاء وإن فرغ منها 
فهى لن نفرغ منه؛ وستظل تلاحقه وتخاصره. ولن يغيب 
عن البال قصة ذلك الشاب الذى قثل أباه وتزوج أمه, 
فأحل بمدينته وباء الطاعون جزاء إثمه هذا. 

تلك هى حكاية أرديب الى تنطوى على صراع 
ما بين الابن والأب يتغلب فيه الابن وبنسخ أباه؛ ويحل 
محله فى عرشه وفى عرسه. 

تحضر حكاية أوديب اليونانية فى مواجهة المقامة 
البشربة؛ ويحضر سوف كليس فى مواجهة بديع الزمان 
الهمذانى. وهذا حضور ذهبى نستدعبه ثقافة النس 
بوصفها فعلا من أفعال القراءة والقارئ. ولكن المقابلة 
ببن الحكايتين هى من باب مصادمة الإبداع بالإبداع 
فحسب» 

وهنا سنقول إن حكاية بشر هى تنقيح لقافى 
وإبداعى لحكاية أرديب. فالأمرد فى المقامة يكتفى 
بهزيمة الأب رنتجيم مجده وغطرسته؛ ويقف درن قتله؛ 
كما أنه لا يتزوج من هى أمه, ولكنه يتزوج برضى والده 


الفمر الأسود 


من فتاة تمل له شرعاً وخيلقاء إنه بسع الأب مع الإبقاء 
عليه. ولذاء فإنه لا يسبب بالطاعون على مدينته. ونظل 
المقامة نصاً طاهرا ونظيفاء ونظل بيثئة النص بيئة صحية 
زكية. 


ولذاء فإن المقامة تقوم على هدف دلالى نسيل 
تتحطم فيه السلطة والتسلط وينتصر فيه التقدم رالتطوره 
ولكنه يظل محتفظا بالأب بما أله ماض وبما أنه سلطة ؛ 
وبفلح فى جعل هذا الماضى هذه السلطة تتنازل لمصلحة 
الحاضر رتعطيه الخصان والخصان (يكسر الحاء 
ونتحها) ؛ ونكون حركة الإملاء هنا ذات دلالة مجازية 
ونصوصية:» فالكسر يعلى الكسار السلطة» ويكون الفتح 
لهذا الآنى بوجه أمرد لم يتغضن بمد. إنه الزمن الجديد 
ينبئق عن القديم من دون قعل ومن دون إلم. وذلك لأن 
النص كتب يدم حمر والذى مات كان موته حرا 
فاستطاع الموث أن يكون حياة وإبداعا يتجدد فى رجه 
أمرد يتلون بألوان البياض والسواد والحمرة حسب دواعى 
الحالة وشروطهساء رحسب شروط الفعل المنبعث 
ومتطلباته. ونشصر لابن ولكن الأب لا يموث. ويشوم 
الماضى بمنح الحاضر أغلي ما بيده وألمن مايملك» 
فيئرك له الحصان وبعطيه الحصان. 


سنك 
نص المفامة البشريسة 
المقامة البشرية 
«حدثنا عيسى بن هشام قال : ردرله مسسرح طرف العين 
كان بشر بن عوانة العبدى صعلوكا. فأغار على خمصانة ترفل فى حجلين 
ركب فيهم امرأة جميلة؛ فتزوج بها... وقال: ما رأيت أحسن من يمشى على رجلين 
كاليرم؛ فقالت؛ لو ضم بشر بينها وبين 
أعجب بشرا حور فى عيلى أدام مجسرى وأطال بينى 
وساعد أبيض كاللجين ولو بة زينها بزينى 


د الله محمد لذبي ساس يي ب 000 


لأسفر الصبح لذى عينين 
قال بشر؛ وبحك من عديث؟ فقالت: بنث عمك 
فاطمة؛ فقال؛ أهى من الحسن بحيث وصفت؟ قالت؛ 


وأزيد وأكثر» لأنشأ يفول؛ 
ويحك يا ذاث الثنايا البسيض 
ما خلئنى مدك بمسشعيطر 
فالآن إذ لوّحث بالسعسريض 
خلرت جرًا فاصفرى وبيضى 
لااضم جفناى على نخميض 
ما لم أشل عرضى من الحضيض 
فقالت: 
كم خساطب فى أسسرها ألحا 


ْ وهى إليك ابئة عم لما 
لم أرسل إلى عمّه يخطب ابنته؛ ومنعه العم أمنيته» 
ذآلى ألا برعى على أحد منهم إن لم يرجه ابنته.... لم 
كثرت مضرانه فيهم .... وانصلت معرائه إليهم » فاجتمع 
رجال الح إلى عمه؛ وقالوا كف عنا مجنونك؛ فقال: 
لا تلبسونى عارا؛ وأمهلوئى حتى أهلكه يبعض الحيل» 
فقالوا: أنث وذاك» ثم قال له عمه؛ إنى آليث أن لا أزوج 
ابنتى هذه إلا ممّن يسوق إليها ألف ناقة مهرأًء ولا أرضاها 
إلا من نوق خمزاعة؛ وغرض العم كان أن يسلك بشر 
الطريق بينه وبين خزاعة فيفئرسه الأسد؛ لأن العرب 
كانت قد تخامت عن ذلك الطريق وكان فيه أسد يسمى 

داذا/ وحية ندعى شجاعا؛ يقول فيهما قائلهم: 

أنستك من داذ ومن شجاع 
إن يك داذ سيد السّباع 
فإنها سيدة الأفاعى 

ثم إن بشرأ سلك ذلك الطريق؛ فما نصفه حنى 
لقى الأسد؛ وقمص مهره؛ فنزل وعقره؛ لم اخترط سيفه 


إلى 


إلى الأسدء واعترضه؛ وقطه؛ ثم كشب يدم الأسد على 
قميصه إلى ابنة عمّه: 

أناطم لو شهدت يبلن خحبت 

وقد لاقى الهزبر أخماك بشرا 
إذأ لرأبت لبها زار ليفا 

هزبرا أغلبا لاقى هزيرا 
تبهنس إذ نقاعس عنه مهرى 

محاذرة؛ فقلت: عفرت مهرا 
أنل قسدمى ظهسر الأرض؛ إلى 

رأيت الأرض ألبت مك ظهرا 
وفلث له وقد أبدى نصالا 

محددة ووجها مكفهرا 
يكفكف غيلة إحسدى يديه 

وببسط للوثوب على أخسرى 
بدل بمخلب وبحسدا ناب 

وباللحظات سبِينْ جمرا 
وفى بمناى ماضى الحدٌ أبفى 

بمضربه قسراع الموث ألرا 
ألم يبلفك ما فعلت ظبساه 

بكالمة غداة لفيث عمرا 
وقلبى مثل قلبك ليس يخشى 

مصاولة فكيف يخاف ذعرا؟ 
وأنت تررم للأشبال فسونا 

وأطلب لابنة الأعمام مهرا 
نفيم نسوم مشلى أن يولى 

ويجعل فى يديك النفس قسرا؟ 
نصحتك فالتمس ها ليث غيرى 

طعاماء إِنّ لحمى كان مرا 
فلماظن أن الغشّ نصحى 

وخالفبى كأنى قلت هجرا 


مشى ومشيت من أسدين راما 
مراما كان إذ طلباه وعرا 
هززث له الحسام فخلت ألى 
سللث به لدى الظلماء فجرا 
وجدث له بجائشة أرنه 
بأن كُذبئه ما منّته غدرا 
رأطلفت المهنّد من بمبنى 
نفد له من الأضلاع عشرا 
نهر مجرلا بدم كأنى 
هدمث به بئاء مشمخرا 
وثلث له؛ يعرٌ على أنى 
شعلت مناسبى جلدا وفخرا 
ولكن رمت شيها لم برمه 
سواك؛ فلم أطق يا ليث صبرا 
تحاول أن تعلمنى فسراراأ 
لممر أبيك قد حاولت نكرا 
فلا تجرع؛ فقد لافيت حرا 
يحاذر أن يعاب؛ فمت حرا 
فإن نك قد قتلت فليس عارا 
نقد لانيث ذا طرفين حرا 
فلمًا بلغت الأبيات عمه ندم على ما منعه 
تزويجها؛ وخخشى أن تغثاله الحيّة؛ فقام فى أثره؛ وبلغه 
وقد ملكئه سورة الحيّة؛ فلمًا رأى عمّه أخذته حميّة 
الجاهلية؛ فجعل بده فى فم الحية وحكم سيفه فيهاء 
فقال: 
بشر إلى المجد بعيد همه 
ما رأه بالعراء عمه 


جائت به جالشة نهمّه ' 
نام إلى ابن للفلا ونه 
ثغاب فيهيده ركمه 
ونفسه سفسى وسمى سمه 
فلما قئل الحية قال عمه؛ إلى عرضتك طمعا فى 
أمر قد ثنى الله عنانى عنه؛ فارجع لأزوجك ابنعى» فلما 
رجع جعل بشر يملأ فمه فخراء حثى طلع أمرد كشن 
القمر على فرسه مدججا فى سلاحه فقال بشر؛ يا عم 
إنى أسمع حس صيدء ونخرج فإذا بغلام على قيد فقال؛ 
لكلتك أمك يا بشرا أإن قثلت دودة وبهيمة تملا 
ماضفيك فخرا؟ أنث فى أمان إن سلمت عمّكء فقال 
بشسر: من أنت لا أم للك؟ قال؛ الوم الأسود والموث 
الأحمر؛ ففال بشر؛ لكلتك من سلحتك فقال؛ يا بشر 
ومن سلّحتك؛ وكر كل واحد منهما على صاحبه؛ فلم 
يشمكن بشر منه؛ وأمكن الغلام عشرين طعنة فى كلية 
بشرء كلما مسّه شبا السّنان حمماه عن بدنه إبقاء عليه» 
ثم قال: يا بشر كيف ترى؟ أليس لو أردث لأطسمتك 
أنياب الرمح ؟ لم ألقى رمحه واسثل سيفه فضرب بشرا 
عشرين ضربة بعرض السيف» ولم يدمكن بشر من 
واحدة؛ ثم ثال: يا بشر سلّم عمّك واذهب فى أمان» 
قال: نعم؛ ولكن بشريطة أن تقول من أنث؛ فقال؛ أنا 
ابنك؛ فقال: ياسبحان الله ما قارنت عقيلة قط فأنَى لى 
هذه المدحة؟ فقال: أنا ابن المرأة التى دلتك على ابنة 
عمك؛ فقال بشر: 
تلك العصا من هذه العحصية 
هل تلد الحية إلا الحية؟ 


وحلف لاركب حصاناء ولا تروج حصانا. لم زوج 
أبئة عمه من أبئة . 


/اة 


عد الله محمة التذافى دب لس يي 


الهوامش 
)١(‏ محمد محى الدين عبد الحميد: شرح مقاماث بديع الزمان الهمذائي: 414 ؛ دار الكتب العلمية؛ ييررث 147 ه. 
(7) يرد ذلك فى كل تراجم حيانه؛ انظر عمر فرّرخ : تاريخ الأدب العربي ١057/1‏ دار العلم للملايين: بيررث ©1819 م. 
(5) أحمد بن على الللقشيدي: صبح الأعلي /١14‏ فار الكتب العلمية؛ ييررث 1447م. رانظر أيضا إهراهيم السحائين؛ أصيل المقانات ١4‏ 77 دار 
المشاهل؛ بيروث 1541م 
(4) انظر أمثلة وشراهد على ذلك في؛ عبد الرحمن بافى : رأى في المقاماث ١8‏ ؛ منشورات المكنب التجارى للطباعة والنشر؛ بيروث 1175م 
(ه) رهناك من يرى أن جل مقاماته كان مرتجملاً. الظر خير الدين الزركلى : الأعالام 1١7 /١‏ ؛ ييررث 1375م (نشر المؤلف) , 
() انظر المقاماث رقم 18/11/40/9/1: المرجع الملذكور فى هام رقم (1). 
(7) خير الدين الرركلي: الأعلام ؟/ 597 , 
(4) بره فى كعاب المثل الستائر لابن الأثير ما يميد أن المؤلف برى أن بشرا شاغر حفيقى ل رجه تاريخى : رأنه سايق على البحترى؛ رأن البحترى الد حناكاة فى 
تصبدله عن الأسد. انظر المفل السالر / 584 تعلين أحممد الحولى وبدرى طبانة» دار النهضة؛ القاهرا دءث. 
للق عن مفهرم الإشارة الحرة؛ انظر: عبد الله القذامى : اغخطينة والتكفير؛ دار سعاد الصباح» القاهرة الكويث 1487 م؛ 51 . 
)١(‏ انظر تفصيل ذلك فى الفصل الخامس من هذا الكتاب. 
)١١(‏ ديران البحهرى 159/١‏ 505 : تفي حسن كامل الصيرفى؛ دار المعارف؛ القاهرة؛ /181017م. 


ممه 


سمة «التضمين التهكمى,» 


ل 


و77 فى رسالة التربيع والتدوير 


استراع بنهجى 


محمد مشبال *”* 


ااا 


١‏ فى النشر العربى القديم وإشكال القراءة: 

يمثل الوعى بتسرائنا النشسرى لحظة أخسرى من 
اللحظات التى ما فتلت ثقلق تفكيرنا الأدبى؛ من أصبح 
إشكال ما سمى ب «الأصالة والمعاصرة؛ هاجسا تصدر 
عله جميع الكثابات الدفدية عن رعى أو لاوعى. فليس 
الاهتمام بثراث تثرى متتوع رخخصب إلا وجها لإشكال 
لفائى يتجسد فى موقفنا من الثراث والحدالة وموففنا من 
قضية التجديد والإبداع. ولعله قد حان الوقت كى مجمل 
من الاهشمام بترائنا النشرى لحظة تأمل فيما ينبغى صبعه 
من أجل نطوبر الحقل النفدى العربى من غير الجهة التى 
سعى إليها معظم نقادئا فى السنوات العشرين الأغخيرة. 
على الرغم من الفوائد الجليلة الثى جنيناها فى ألناء هذه 
الحقبة. وليست هذه الجهة المطلوبة واضحة المعالم الآن» 
ولكنها على أية حال ثمثل إحساسا عاما عند جميع 
النقاد الذين شكل لهم الشعور بالهوبة الثقافية مبدأ فكربا 
لا يدافع . 


* أستاذ البلاغة والنقد فى كلية الآداب؛ تطوان؛ المغرب . 


وإذا كان موضوع هذه الدراسة أن نقدم تخليلا 
لرسالة الجاحظ (التربيع والددوير) بالتركيز على إحدى 
سمائها الأسلوبية؛ فإن غرضها الأصلى ومرماها البعيد 
يتمثلان نى أن نضع هذا التحليل فى أثق لقافى يتسم 
بالتوئر والشعور بهاجس الجاوزة والبحث عن الهرية؛ وهذا 
أقل ما نطمح إليه الآن. 

إن إشكال النشر العربى القديم هر إشكال قراءته. 
وها نحن مرة أخرى فى قلب الجدل الثقافى وما يستتبعه 
من مشكلات المنهج والرؤية؛ والتمراث والحدالة؛ والذات 
والآخر, رالتقليد والتجديد. 

وإشكال هذا النشر هو أيضا إشكال أحد أرجه 
الحضارة: كيف السبيل إلى فهم طبيعته ؟ 

لأجل هذا وغيره؛ رأيت أن أرسم المخطوط الكبرى 
لهذا الأفن الثقافى الأدبى الذى يصدر عنه مخليلى لرسالة 
الجاحظ؛ وإن كنت والفا من أن ما قمت به لا يمثل 
سوى بداية الإحساس بالإشكال الذى نواجهه فى هذه 
المرحلة محديدا: 


محمد ملكمال 0000 


١‏ - لقد ظل النظر النقدى العربى الحديث المشيع 
بجماليات الشعر- وربما أيضا بجمالية السرد- يعثبر 
#الرسالة؛ لونا من القول بقع خحارج حدوه الأدب؛ فلم 
يذل نقادنا الجهد المطلرب من أجل الكشف فى ترالنا 
عن جماليات أدبية أخرى متميزة عن جماليات الشعر. 

وييدر أن الموقف النقدى القديم من النثر الأدبى لم 
يثغير عند نقادنا اليوم؛ فنحن نكاد لا جد نوجها حقيقيا 
نحو العناية بهذا الثراث الإبداعى؛ وإن كان الانفتاح على 
الشقافة الغربية قد دفع بالسعض إلى العناية بالأدب 
النصصى خاصة. ولكن يظل هذا الاهئمام خاضعا 
للذوق الخربى وترجهه الثفافى . 

؟١ ‏ إن تهسوض النقد العربى القديم على جدس 
الشعر الذى اعثبر بالحق «عمدة الأدب؛ 2١١‏ جعل 
معاييره المستصفاة تدين فى أصلها لجماليات هذا الجبس 
الأدبى. وعلى هذا الدحرء لم يتح للأنواع النشرية الأدبية 
أن نساهم فى بلورة المفاهيم النقدية والبلاغية الموروثة عن 
تفكبرنا الأدبى القديم إلا فى حدود ضيقة؛ هذا الرضع 
يمثل بالنسبة إلى النافد العربى المعاصر امتحانا حقيقيا: ما 
السبيل إلى هليل أنواع نشربة لا نسعف المعايير البلاغية 
الموروئة فى إدراك طبيعتها؟! 

" - لقد اجتتهد النقد الغربى المماصر في علق 
مناهج دقيقة لتحليل بنيات النصوص الأدبية شعرا ونثرا. 
على هذا النحو أمكن له أن يحقن تقدما واضحا فى 
تعميق الوعى الجمالى بأدبية لغة الشعر والسرد. 

والدارس العربى اليوم يقف مشدرها أمام هذه المادة 
العلمية الهائلة التى خلفها الشكلانيون والبنيويون 
والأسلوبيون. ولكنه فى الآن نفسه لا يستطيع أن يستسلم 
لسلطان الإغراء والنتائج الباهرة؛ وهو يتملكه الارئياب فى 
أن تفلح هذه المناهج الصلة فى تميق معرفتنا 
بجماليات نراثنا النثرى؛ وإن كان لا يستطيع مجاهلها وقد 
أبلت البلاء الحسن فى تقديم مرتكزات مخليل مقومات 
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البناو السردى للنثر الإنسانى فى مختلف الحضارات. 
ومع ذلك؛ يظل الإحساس بوجود ألوان من الصياغة 
الأدبية فى ترثثنا النشرى؛ لا بسعف فى مخليلها الانتفاع 
المباشر بهذه النعائج؛ قائما. خخاصة أننا بعد فعرة من 
التجريب النقدى القائم على النقل والتقليد لم نفتنع بما 
حصنناه فى حقل نقد الشعر. 

وها نحن البوم؛ أكشر من أى وقث مضى» أحرج 
ما نكون إلى تصور لقدى مغاير للنظر إلى ترائنا الشعرى. 

هذا شعور صحيح يأتى فى وفت حاسم. ونحن 
لا نملك إلا أن نثولاه بالرعاية. وهذاء من جهة أخرى» 
امتحان للنائد العربى الذى يدرك اليوم أنه أن الأواك كى 
يخوض المغامرة. وللأسف الشديد: فقد غابت هذه 
الحقيقة عن علائتنا بالثقافة الغربية: لماذا لم تستهر نقادنا 
روح المغامرة التى تخلث بها هذه الثقافة نفسها؟ لماذا 
أثروا النتائج بدل البحث؟1 

؛ ‏ إن المفامرة المطلوبة لا تعنى الانطلاق من 
الفراغخ, فهذا غير ممكن؛ بل ما أعنيه بهذا المجاز هر خلق 
القدرة على صياغة السؤال الخاص» وأن يكون انشفاعنا 
بالأدرات المنهجية الحديئة مجرد وسيلة لغابة أعظم؛ وهى 
الوعى بخصرصية الشفكير الجمالى الأذبى العربى 
الموررث . 

© يشصف ترائنا النشرى بالتنوع ؛ فمنه ‏ على 
جهة العموم ‏ الأنواع السردية التى تبتعد عن جمالية 
الشعرء ومنه النثر الفنى الذى تلتقى بلاغته ببلاغة الشعره 
وإن احتفظ بخصائصه المميزة. وإذا كان النقد القديم لم 
يلتفت إلى القسم الأول لأسباب كثيرة 7" فإن اهتمامه 
بالقسم الآأخر اقتصر على الكثابة الديوانية أو السلطالية 
التى لم نتسع للوظيفة الإبداعية إلا فى حدود ضيقة» 
وقد أخذ هذا الاهتمام صيغة البحث عن إحكام لقوانين 
الكثئابة وحصر لأفانينها؛ وقد سارت على هذا النهج 
معظم المؤلفات القديمة التى انشخلت بالنثر. 


وجملة الأمر أننا لا نكاد نجد اهنماما حثيقبا 
بجماليات النشر الفنى على نحو ما مقن بالنسبة إلى 
الشعر. ولست أرى مسوغا لإغفال لقادنا المعاصرين جزءا 
كبيراً من تراثنا النشرى؛ إلا إذا كان الوعى النقدى عندنا 
لابمئد سوى بالنشر السردى القفصصى؛ ففى هذء الحال 
نريد إتجاز ما تخلف عنه القدامى ولكن بإيعاز من الآخر. 
غير أننا إذ نفلح جزثيا فى سد الدغرة؛ فإننا نعجز عن 
تطوير مورولنا؛ إذ يظل سؤال النثر الفنى غير القصصى 
متواريا. 

١‏ - كان إذن ‏ اهئمام النقد القديم بحقل النثر 
مقصورا على وضع الأصول العامة لفن الكثابة؛ ولم 
يحدث أن نظر إليه باعتباره لونا من الصياغة الجمالية 
المسميزة الثى ينبغى أن تطرق من غير باب الشعر (أى 
البديع هنا!). وهكذا جد الكلاعى يقول فى كتابه الذى 
خصصه للنثر؛ «وتأملت.. النشر فوجدت فيه من أنواع 
البديع ما فى النظم؛ تأغفلت ذكرها فى هذا 
الكتاب؛ ”. لم يسحث الكلاعى عن خصورصية 
الصياغة الفنية فى النشر الأدبى ؛ لا لأن النشر يشئرك مع 
الشعر فى كثير من المقومات الأسلوبية؛ ولكن لأن الناقد 
القديم لم يكن يصدر فى بناء نظرته للنص عنما يطلق 
عليه البعض؛ (الكفاية الجسية) 7( ممقع معمعفمهم6 
6 وإن كانت تشكل جزءا لا ينفك عن وعيه 
الجمالى الأدبى. 

يلاحظ الدارس المعاصر أن الفرق بين الشعر 
والنثر» فى موروثنا النقدى؛ غالبا ما يرد فى سياق الترجيح 
والمفاضلة بين الشاعر والنائر. فلم يكن لمة قصد مباشر 
إلى تعيين السمات المميزة لكل من الجنسين؛ وإن كان 
الدارس الذى يشوخى بلوغ هذه الغاية لا يعسدم الظفر 
بنصيب من هذه الفروق الصالحة لأن تكون بذورا أولى 
لبساء نظرى ونقسدى ينهض على الوعى الجنسى ”© 
نا مقع ععمع اع ومم 

- تمثل نفسرقة أبى إسحاف الصابى 0: بين 
صناعة الشعر وصناعة الترسل؛ بذرة الانطلاقة نحو بناء 
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نظر نقدى ينهض على «كفاية جنسية؛ تهدف إلى إعادة 
الاعتبار للصياغة النشربة؛ هذه الأداة التعبيرية الإنسانية 
والحضارية المسميزة. لاشك؛ إذن؛ أن الوعى بالفسروق 
النوعية بين الأجناس الأدبية هو فى جوهره ‏ وُعى 
بالوسائل التعبيرية المتبايئة للإنسان؛ أن إنشاء بلاغة 
خاصة لقراءة الرسالة مختلفة عن بلاغة قراءة الشعر هو 
وعى عمين بروح الحضارة الإنسانية المبدعة. 


5- لم يكن مميز الموروث النقدى والبلاغى للنشر 
استجابة واعية لجماليئه؛ بقدر ما كان تقديرا لمكانئه 
الاجتماعية فى ظل شروط أصبح فيها الكاتب فى منزلة 
لا بدانيه فيها الشاعر الذى تدهورث حاله فى وقت أصبح 
فيه الشعاطى لحرفة الأدب مرتبطا بالرقى فى السلم 
الاجتماعى. لم يكن إذن - تفضيل النشر على الشعر 
نتيجة لوعى جمالى مرهف بهذا الدمط التعبيرى؛ فقد 
سبق أن أقررنا بأن جممالية الشعر جسدت نصورهم 
الأدبى » ولكنه كان نتيجة لدمو شعور متزايد بالمنافع المادية 
والحاجات العملية, 

٠‏ رتمثل المفارقة فى مورولنا النفدى؛ الذى 
رجح النشره فى أنه لم يجاوز فى اهشمامه به تقسيمه إلى 
أنواع؛ كما فعل (ابن وهب؛ ر «الكلاعى؛ على سبيل 
المشال» ثم الحديث عن أركان الكتابة 2"7, وهى بمشابة 
تواعد عامة يبغى للكائب أن يعمل بها فى رسائله. 
وعلى الرغم من أن هذا الوجه من العنابة يمثل مظهرا 
للوعى الجنسى؛ فإننا لا نظفر من هذا النقد بما بشبه 
معايير جممالية للنشر يمكن الاستناد إليها فى القراءة 
والتسقسويم. وعلة ذلك هئ أن نصسوص النشر لم نكن 
موضوعا جماليا لخطاببا البقدى والبلاغى الموررث. 
ولأجل ذلك؛ ظلت المصدفات التى أولث قدرا من العناية 
بترائنا النشرى لونا من الكتابة التعليمية التى تعلى بوضع 
قواعد التأليف فى حقل الترسل بين يدى الناشئة؛ ولا 
سبيل لها إلى تمثيل بلاغة النثر 80 بالمفهوم الذى نحلم 
به اليوم؛ وإن كان الدارس لا يملك إلا أن يأخمذها فى 
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الاعتبار وهو يروم بناء معابييره النقدية بالارتكاز على 
مسلمة «الوعى الجدسى؛ فى أعلى مراتبه المدمثلة في 
الإفرار بأن لكل جنس أدبى أسلوبه وصيغه الجمالية الثى 
ينبغى أن تراعى فى أثناء القراءة, 
؟ - الرسالة بين الإبلاغ والوظيفة الجمالية: 

لا يشك أحد فى أن الوظيفة الجمالية بالمدلول 
الذى اكتسبته فى الدراسات الأسلوبية الحديثة؛ مفهوم 
نائم فى جميع أنواع الشر القديم لا يكاد يعرى منه 
أرثقها بشؤون الحياة العملية؛ ولأجل ذلك لم برق هذا 
المفهوم - فى تقديرنا- إلى أن يصير معيارا لاستكناه 
أدبية النثر العربى القديم؛ وإن كان مبدأ التفاعل المستمر 
بين الشعر والنثر يقنضى منا الإقرار بأن الوظيفة الجمالية 
التى ترادف عندنا ما اصطلح عليه قديما ب (البديع؛ 
نمثل جزوا من هذه الأدبية: اففى النشر ظل من النظم 
ولولا ذلك ما خحف ولا طاب ولا تخلى! لقم 

غبر أننا لا نقصد هنا بالوظيفة الجمالية الاستخدام 
الشعرى للغة (أى الشاعرية) بل جملة من السمات 
الأسلوبية الئى جملت النثر العربى - ومنه جدس الرسالة ‏ 
بسعى إلى الفكاك من عبء التواصل النفعى المباشر إلى 
أناق تمسيد ممربة أدبية إبداعية. وبدهى أن يمثل 
التوظيف الجمالى البديعى للغة أحد أبعاد أدبية النص» 
ولكنه ليس مفوما حاسما نيها. رنظل مهمة الناقد 
البحث عن مدخل منهجى ملائم للكشف عن أدبية هذا 
الجنس الأدبى. 

كانت الرسالة جنسا أدبيا عربيا يبحث لنفسه عن 
نس إبداعى تخييلى يجاوز به الطوق العقلى النفعى الذى 
أحاط به ليحيله إلى لون من الأدب المرتبط بالأغراض 
العملية فى شؤون الحياة والدين والسياسة. وعلى هذا 
النحر: لم يعسدم تراث هذا الجدس الأدبى من أن يفسرر 
نصوصا سعت إلى الإفلات من هذا القيد يحركها 
الطموح نحو سبد جمالبات الأدب. وتمثل (رسالة 
الشربيع والعدوبر) فى هذا المقام نموذجا لافنا فى ترائنا 
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النشرى؛ فهى ننوبع جمالى فربد ومدميز فى سياق جدس 
الرسالة الذى شهد بالفمل تنويعات أخرى من 
مثل:(رسالة الغفران) لأبى العلاء و (رسالة التوابع 
والزوابع) لابن شهيد. وليس فى وسع الدارسين اليوم إلا 
أن يذلوا المزيد من الجهد من أجل الكشف عن 
التشكيلات الجمالية الختلفة التى صيغ فيها هذا الجبس 
الأدبى. 

ى 


*- رسالة التربيع والتدوير 
والغطاب الدقدى المضمر؛ 

ترع بعض النصوص الأدبية الجمالية فى الأدب 
قديما وحديكا إلى أن تجعل من نكوينها مرضوعا 
للوصف. وقد يصير ذلك أحد مقوماث بنائها الأسلوبى 
والدلالى! بحيث يستعصى على الدارس الذى يروم تخليل 
النص مماوزه. ويقدم لنا الشعر العربى تتويعات ممختلفة 
لهذه الصيغة التعبيرية .21١(‏ فقد كان أبو نواس وأبو تمام 
يشان فى أشعارهما وصفا لاختيارهما الجمالى الشعرى. 
ولم يكن هذا الرصف النفدى منبث الصلة عن أسلوب 
القصيدة ودلالئها؛ ذلك أن الشاعر حريص على أن يرفر 
لقصيدئه جودة السبك ووحدة القافية والوزن. وقد يكرن 
الرصف النقدى صربحا ومباشراء وقد يرد فى صيغة 
احتمالية تتأرجح بين الوظيفة النفدية الواصفة والوظيفة 
الدلالية الأدبية الموصولة بسياق النص. 

ينهمضش في (رسالة التربيع والعدوير) خطاب تقدى 
يوجه القارئ نحو كيفية التعامل مع طبيعة النص الذى 
قام الجاحظ ببنائه. من هنا تقسوم طسرورة العناية بهذا 
الخطاب من أجل فهم أعمق لجماليات النص موضوع 
القراءة. فلا شك أن لمضمون نصوص الخطاب النقدى 
علاقة وطيدة بالاخثيار الأسلوبى فى الرسالة؛ الشئئ الذى 
يستدعى من القارئ مراعائها فى عملية التحليل؛ وعدم 
الاكتفاء بالسمات الأسلوبية الصريحة؛ ذلك أن الخطاب 
التقدى المضمن فى الرسالة؛ يمثل هر أيضا مستوى من 
مستوياتها الأسلوبية؛ على الرقم من خاصيائه 
(الميتاخطابية) . فبالإضافة إلى وظيفته النقدية؛ فهو ذر 
تكوين أسلوبى بعلاءم والبناء الفنى لنص الرسالة. 


وغرضنا هنا أن نسدقرى جملة من النصوص 
النفدية التى بشها الجاحظ فى رسالئه ليكشف لنا عن 
بعض السمات الأسلوبية التى تشكل اخثياره الجمالى فى 
نكوين الرسالة. 
فى كشير من مواضع الرسالة يتداخل الخطاب 
النفدى الواصف بدلالة السياق» ويصبح مضمرورد 
الخطاب جسسزءا فى التكوين الأسلوبى والدلالى لنص 
الرسالة؛ ففى أحد المواضع التى بمدح فيها الجاحظ 
المرسل إليه (أحمد بن عبد الوهاب) الذى تتوجه إلبه 
الرسالة» أسبغ عليه مجموعة من الصفات نطابن مقومات 
البيان والخطابة فى تصور الجاحظ. وعند إمعان النظر فى 
هذا النص ندرك أله ليس مجرد وصف للمقدرة البيانية 
لهذا الرجل؛ ولكنه بيان جلى للمسفات الثى يحرص 
الجاحظ على توفيرها فى كثابته؛ أى أله نص تقدى 
بقدر ما هو نص أدبى لا ينفصل عن سياق الرسالة. ومع 
ذلك؛ ينبفى ألا نطابق بين هذه المسفسات الواردة فى 
النص النقدى والأسلوب الفعلى للرسالة؛ ذلك أن صفة 
الاعتدال التى اعئد بها الخطاب البلاغى القديم واعتبرث 
مفهرما مركزبا فى تفكير الجاحظ: لم تشكل أسلوب 
الرسالة. لفد كانت صفة الاعتدال مفهرما ثقافيا شاملاء 
استجار به الجاحظ لتشكيل تصريره الهزلى؛ فهو مادة 
استخدمها مثل بقية المواد؛ دون أن يفيد ذلك. إنه لم 
يمسلل إلى التكوين الأسلوبى للنص. غير أن ما نشدد 
عليه فى هذا المقام هو أن الاعتدال بتعارض مع الغلو 
والإغراق فى الشمسوير الهزلى؛ وهى من خمصال هذه 
الرسالة, 
لتعأمل هذا النص الدقدى والأدبى ولنشبين صلعه 
بأدبية الرسالة. يقول الجاحظ موجها حديثه الرصفى 
المدحى إلى أحمد بن عبد الوهاب: 
«تفل الحزه ونصيب المفصل» وتقرب البعيد» 
وتظهر الخفى وثميز الملتسبس»؛ وتلخص 
المشكل» وتعطى المعنى حقه من اللفظ كما 
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تمطى اللفظ: حظه من المعنى؛ ومحب المعنى 
إذا كان حيا يلوح؛ وظاهرا يصيح ؛ وتلبغضه 
مستهلكا بالتعقيد؛ ومستورا بالتغريب. 
ونزعم أن شر الألفاظ مسا غرف المعالى 
وأخخفاها؛ وسثرها وعماها.. أعجب الألفاظ 
عددك ما رق وعذب؛ وف وسهل؛ وكان 
موثوثا على معناه؛ ومفنصورا عليه دوك ما 
سواه. لا فاضل ولا مقصر ولا مشثرك ولا 
مستغلق؛ قد جمع خصال البلاغة واستوفى 
خلال المعرفة .23110 [منم, 

وى موضع أخخر يدلف بنا الجاحظ إلى ما يشكل 

مقوما بنائيا لرسالته بل للرسالة عموما؛ 

«ولولا أنى كلف برواية الأناويل» ومسغسرم 
بمعرفة الاختلاف؛ وألى لا أستجيز مسألتك 
عن كل شئ؛ وابنسذاللك فى كل أمسر» لما 
سمعث من أحد سراك.,6 [199. 

ويزيد هذا الأمر بيانا فى مكان آخير: 
«جعلت فداك. إنما أخرجك من شئ إلى 
شئع؛ وأورد عليك الباب بعد الباب؛ لأن من 
شأن الئاس ملالة الكفير واسئثقال الطوبل 
وإن كشرث محاسله وجمث فوائده. وإنما 
أردت أن يكون اسستطرافك للأنى قبل أن 
ينفضى استطرافك للماضى! ولألك متى 
كنت للشئ متوقعاء وله مننظراء كان أحظلى 
برد عليك وأشهى لما يهدى إليك؛ وكل 
مننظر معظمء وكل مأمول مكرم. 
كل ذلك رغبة فى الفائدة» وصبابة بالعلم؛ 
ركلفا بالافتباس؛ وشحا على لصيبى منك» 
وضنا بما أؤمله عددك؛ ومسداراة لطباعك» 
واستزادة من نشاطك» ولأنك على كل حال 
بشر..غ 11١14 1١1‏ 


له 


على الرغم من أن هذين النصين الأخسيسرين 
موصولان بسياق الرسالة؛ أى بالحديث الذى يجرى بن 
طرفيها؛ فإنهما يضطلعان بوصف لأحد مقومات بنائها 
المسمفل فى (رراية الأقاريل؛ و «الاقعياس؛ ر اتتريع 
الموضوعات». فلعل هذا المقوم أن يمثل مكونا من 
مكونات جنس الرسالة فى ترائنا .21١(‏ ولأجل ذلك لم 
يكن الاستطراد 217 فى هذا الجنس الأدبى عيباء بل - 
خلافا لذلك ‏ كان مطلبا أدبيا وجماليا يحرص عليه 
الكائب؛ ربما لأنه يدسجم وبقية مكوناث الرسالة المتمثلة 
فى الاسترسال وتقديم الفائدة وتدشيط المتلقى. ولا أنصد 
هنا بالاستطراد ما وقف عنده البلاغيون من أمثلة بدا فيها 
كأنه حيلة بلاغية جزئية لا يجاوز عدد كلمانها الشطر 
الشعرى. إن هذا اللون من الاستطراد ليس هو الذى 
يتجلى لنا فى رسالة الجاحظ أو فى النثر الأدبى عموما. 
إن الجاحظ بمشاح صبغ نشكيله لرسالته من رعيه 
بأساليب نشكل جنس «التسرسل؛؛ فهر أحد أقطاب 
الكتابة النشربة الذين يدركون أسرار الصئعة. وهو بقدر ما 
بذعن لمكونات هذا الجنس بقدر ما يذعن لرؤيئه الخاصة 
وأسلوبه الفريد؛ ليتولد النص من هذا التفاعل بين المبدع 
والجنس الأدبى الدى يفترض أنه يكتب فى إطاره. 
يعى الجاحظ أن مهمته تتمثل فى الوصف: (رمن 
صفائك أن تفعل ومن صفائنا أن نصف؛ [/90]؛ ولكن 
أى وصفى؟ يقول أحد الباحثين: (الوصف يكون فى 
أغلب الأحيان إما مدحا أوهجاء. هذا يعنى أن الموصوف 
يكون موسوما بعلامة إيجابية أو سلبية؛ (215. أما الجاحظ 
الذى اخخثار أن يفصح عن أسلوب رسالئه فيخبرنا بأن 
رصفه هرلى فكاهى مازح: 
«رالمزاح .. باب أصل بنائه على الخطأً» ولا 
بخالهله من الأخخلاق إلا ما سخف؛ ومن شأنه 
العزيد؛ وأن يكون صاحبه قليل التحفظ .. 
ومن أسباب الغلط فيه ومن دواعى الخطأ إليه 
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أن كثيرا ممن نمازحه بضحك وإن كنت 
أغضبيه..) [70 1/1 
وفى مكان آخر يقول: 
«فإن الكلام قد يكون فى لفظ الجد وهو 
مزاح) [94], 
اخثار الجاحظ كتابة رسالة هزلية ساخيرة» وهر 
بذلك إنما كان يبنى لونا أدبيا (أر ألموذجا) كانت 
أصدازه تتردد فى حقل الشعر الذى شهد تخرلات لانتة 
فى العصر العباسى بشكل خخاص؛ هذه التحولات الثى 
استجابت لإحساس جمالى بضرورة جاوز طوق القصيدة 
المادحة العتعيدة. وقد عبر أبو نواس عن هذا الاخختبار 
الأدبى فى قوله: 
يها مادح | لقفوم الثلفا 
م وطالبا رفد الشحاح 
أشئا قريضك بال 
سب وبالفكاهة والمسراح 
بمكن القول إذن بأن الجاحظ كتب (رسالة 
التربيع والعدوير) فى سياق أدبى كان ينسم بتحولات 
أساسية؛ أهمها ارتباط الأدب بالحياة الجديدة والتعبير عن 
السخط والسخرية من الواقع الجديد وتصوير وضعية 
الأديب. 
4 - سمات التسصوبر الهزلى 
فى رسالة التربيع والتدوير 
١‏ التهكم مكون أسلوبى؛ 
يخضع التهكم للمعيار البلاغى «إخراج الكلام 
على ضد مقعضى الحال؛ ©21؛ فهذا هو ما ينبغى 
مراعاته وإن اختلفت صور هذا المكرث التصربرى؛ وهر 
ليس له ضابط يضبطه؛ فيما يشول يحبى بن حمزة 


العلوى؛ سوى هذا المعبار المذكور. إن التهكم الذى أشار 
إليه البلاغيون هو لون من لجاز أو باصطلاحنا - مكون 
نصوبرى نقوم بنيته على التناقض ببن سياقين؛ هذا هر 
المبدأ العام الذى يجب أن براعى فى تعيين هذا لجاز وإن 
كانت له صور متعددة يتشكل بها فى النصوص الأدبية. 
غير أننا لا نكاد تعفر فى البلاغة العربية على صور 
للتهكم نخرج عن إطار ما حدده بعضهم قائلا: ارهر 
فى الاستعمال عبارة عن الإنيان بلفظ البشارة فى موضع 
الإنذار. والوعد فى مكان الوعيد؛ والمدح فى مسصرض 
الاسئهزاء) 7). وما ينبغى التنبيه إليه بدءا هو أن ليس 
كل نهكم يراد به الضحك! فالتناقض بين سيسافين لا 
يلزم عنه إثارة الضححك بالضرورة وإن كان يمثل فى كثير 
من الأحيان مبدأ أسلوييا فى تشكيل الهزل والفكاهة؛ أو 
الضحك؛ على نحو ما هو الشأن فى (رسالة المربيع 
والتدوير) . 

تعباين صبغ الشهكم فى الخطاب الأدبى وإن ظل 
قوام هذا الأسلوب بمئلا فى مبدأ اتنضاد أو التداقض. 
وإذعانا لهذا المبدأ؛ فإن أسلوب التهكم يصبح أوسع من 
مجرد لنافض دلالئين» فقد بنظر إليه باعتباره سخرية من 
أسلوب أدبى متبع فى نمل جمالى معين؛ كما تعثر 
على ذلك فى شعر أبى نواس الذى حاكى أسلوب الطلل 
محاكاة ساخحرة؛ أى أنه كان يعمد إلى الصيغة الأسلوبية 
الطللية فيستخدمها فى سياق مناقض على سبيل التهكم 
بدمط التعبير الشعرى البدوى الذى رفضه فى دعوته إلى 
نمط التعبير «الخمرى؛. ولم تقتصر دعوته على وصف 
الخمرة ومجلسها بل إنه حاكى أسلوب الطلل فى سياق 
مخالف؛ وهذا ما أضفى على تعبيره صفة التهكم: بقول 
فى أحيل مطالع قصائده: 

ودار ندامى عطولها وأدلجوا 
بها أثر منهم جديد ودارس 

هذا كما ترى ‏ لون من التهكم لم لخصره 

البلاغة القديمة فى المعائى التى حصرئها لهذا الأسلرب» 


سمة !التضمين التهكمي! 


ربما لأنه يجارز نناقض المعانى الجزئية إلى ضرب من 
التنافض بين نمطين أسلوببين كان الشعراء على وعى 
نام بهما؛ فالروايات نذكر أن بشاراً بن برد كان يميز بين 
الأسلوب البدوى والأسلوب الحضرى؛ فقد أجاب 
«(خلن الأحمرة عندما طلب منه أن يعيد النظر فى أحد 
أبيات شعره: (إلما بنيئها أعرابية وحشية.. كما بقول 
الأعراب البدوبون؛ 11" . ولم أرد بهذا الامستطراد إلا 
الثنبيه على أن البلاغة الثى افئنث فى لمذجة حشد 
هائل من المقرماث الأسلوبية شاءت أن تعنى فى الغالب 
بالترظيفات الجزئية لهذه المقومات؛ وما لا ربب فيه أن 
بلاغة الشعر والنشر القديمين لم تتحصر فى نطاق 
المقولات البلاغية التى الحدرث إلينا من الخطاب 
البلاغى؛ فالباحث الذى يروم قراءة إبداعنا فى ححقلى 
الشعر والنشر سيجد نفسه مدفوعا للاجتهاد فى الكشف 
عن مقومات أسلوبية أخرى تشكل بها هذا الإبداع. 
ويمثل أسلوب التهكم شاهدا واضحا فى هذا المقام؛ فقد 
قدم أبو نواس صورة أكثر تعقيدا وتركيبا لجاز التهكم١‏ 
بحيث جعل التداقض قائماء ليس بين دلالة اللنظ 
وسباقها كما فى قوله تعالى: افبشرهم بعلاب ألهم؟؛ 
ولكن التناقض هله المرة فائم بين «أسلوب مسعين» 
والسياق الذى استعمل فيه. وهذا تنويع أخبر وصورة 
جديدة لأسلوب التهكم؛ وإن كنا لا جد له نسمية فى 
البلاغة العربية القديمة. وقريب من هذا ما استخدمه 
الجاحظ فى تشكبل سخريته من أحمد بن عبد الوهاب 
الذى راسله. 
"” - استعارة لغة النصوص الثقافية 
في تشكيل الوصف الحسى الفيسيولوجى: 
مرضرع الرسالة: 
يحدد الجاحظ فى مستهل كثاب (التربيع 

والتدوير) 14 مرضوع رسالته وغرضه من ككتابتها: 

«كان أحمد بن عبد الوهاب مقرط القصر 

ويدعى أنه قرط الطول. وكان جد 
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الأطراف قصير الأصابع. وهو فى ذلك يدعى 
السباطة والرشاقة.. وكان طويل الظهر قصير 
عظم الفخدء وهو مع قصر عظم سافه يدعى 
أنه طويل الباد رفيع العماد.. قد أعطى البسطة 
فى الجسم والسعة فى العلم.. وكان ادعازه 
لأصناف العلم على قدر جهله بها.. وكان 
كثير الاعشراض.. كلف بالجاذبة.. قليل 
السماع غمرا وصحيفا غفلا.. بعد أسماء 
الكتب ولا يفهم معانيها .. ويحسد العلماء.. 


فلما طال اصطبارنا حتى بلغ المجهرد منا.. 
رأبت أن أكشف قداعه.. وأبدى صفحته 
للحاضر والبادى وسكان كل ثغر وكل مصر 
بأن أسأله عن مائة مسألة أهزأ فيها وأعرف 
الناس مقدار جهله..؛ [144-180], 


تقسوم الرسالة على السخرية من أحمد بن 
عبد الوهاب الذى ينسب إلى نفسه شكلا فيسيولوجيا لا 
ينطبق عليه؛ وهى بذلك انخذت من جسد هذا الرجل 
موضوعها الفكاهى؛ إذ عمدت إلى صباغته فى لغة 
تسللث إليها مفهومات ودلالات وألفاظ تنسمى فى 
أصلها إلى نصوص ثقافية متنوعة؛ ليتحول الجسد 
الموصوف إلى حدث هرزلى يشوخى منه الجاحظ إثارة 
الضحك؛ وإن كانت له أبماد أخرى ليس المجال هنا 
للخوض فيها. 
العضمين التهكمى: 
فى نص دال يشير الجاحظ إلى أن وصف 
١الدمشفيين١‏ لجمالية معمار مسجدهم مأخوذ من وصفه 
لأحمد بن عبد الوهاب. ويستخدم فى الدلالة على هذا 
الأمر لفظى (السرقة؛ و (الأخذ؛ وقول الدمشفيين: 
وما تأملنا قط تأليف مسجدناء وتركيب 
محراينا وقبة مصلانا إلا أثار لنا التسأمل» 
واستخرج لنا التفرس غرائب ححسن لم نعرفها 
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وعجائب صنعة لم نقف عليها.. فإن ذلك 
معنى مسروق منى فى وصفك» ومأخبوذ من 
كتبى فى مدحكة 1 
يمتلك هذا النص وظيفة ١ميتاخطابية»‏ وهى إشارنه 
إلى خاصية أسلوبية معشمدة فى البناء؛ وتتمثل فى 
تضمين لغة الرسالة بدلالات ومفهومات تنشمى إلى 
حقول ثقافية متبايدة؛ ولا غرابة أن يحصل التضمين ببن 
مجالين متبايدين تباين الإنسان والمعمار»كما فى النص 
المذكور. 
إن النص الذى يتوسى فى الظاهر إلبات قيمة المدح 
الذى حظى به أحمد بن عبد الوهاب؛ وفى الوقث نفسه 
قيمة المعانى التى ابتدعها الجاحظ؛ يشير فى الباطن إلى 
أحد الإمكانات الأسلربية التى يضطلع الكائب 
باستثمارها فى رسالته والمتمثلة فى ١النضمين؟.‏ 
وقد يكون فى إطلاقنا على ما قام به الجباحظ 
«التضمين! نوع من التوسع فى دلالات المصطلح. ومع 
ذلك؛ فإن نعت وصف الجاحظ لجسد خصمه بأنه قالم 
على صفة «التتضمين» لا بخرج عن نطاق المفهوم 
البلاغى القديم؛ كما جاء عند ابن أبى الأصبع المصرى 
حيث قال عله: 
٠رهو‏ أن يضمن المتكلم كلامه كلمة من 
بيت أو من آبة أو معنى مجردا مسن كلام 
أو مشلا سائرا أو جملة مفيدة أو فقرة من 
حكمة 9, 
إن التضمين المستخام فى تشكيل الوصف 
بالرسالة لا يقوم بالضرورة على الأخل من نص محددء 
والمعروف أن العضمين يقعضى أن يكون النص المضمن 
قابلا لتحديد مصدره أو أن يكون مشهورا أو ذا لسبة إلى 
شاعر أو كانب. هذا أصل فى التضمين يحتكم إليه في 
التمبيز بين الكلام الأصلى والكلام المفتبس. ولم يخل 
وصف الجاحظ من هذا اللون من التضمين» ولكن ما 


قولنا نى تلك الدلالات المضمنة الثى لا نستطيع أن 
تقول عنها بأنها غير ملائمة للسياق الذى يحتويها؟ 
أو أن حقلها الدلالى يتعارض مع السياق الجديد؟ 

إن المعيار الضابط لهذا الضرب من (التضمين؛ هر 
تعارض دلالاته الشقافية فى ذهن المتلفى مع السياق الذى 
تبنيه الرسالة وهذا التعارض كان علة فى خخلق السخرية 
التى ترنب عليها الضحك فى أكثر من موضع. 

ها هناء إذن؛ يتضائر مقومان بلاغيان فى تكوين 
سمة أسلوبية طريفة اصطلحنا عليها ب ١التضمين‏ 
التهكمى؛. يشمثل المقوم الأول فى «التضمين؛ والثائى 
فى ١التهكم!.‏ رلكن اذا لم نفتصر على رصف هذا 
الإسكان الأسلوبى ب «الشهكم؛ الذى يقوم ‏ كما 
رأبنا- على مبدأ الثنافض بين الكلام والسياق؟ 


لقند سبقث الإشارة إلى أن للشهكم صيغا وصورا 
متعددة فى الاستخدام الأدى؛ ولعل الصيغة النى شكل 
بها الجاحظ مجاز الشهكم أن تمثل تنويعا جديدا لهذا 
الأسلوب يقعضى منا تأمله ولم لا نقول تسميته؟! لقد 
عمد الجاحظ فى نشكيل مبدأ التنافض الساخخر إلى 
«الأخذدو «السرقة؛؛ أى استعارة الدلالات الثقافية التى 
بمتلكها لمتلقى الذى يراهن عليه الجاحظ. هذا 
التضمين يصير مقوما جوهريا فى تكوين أسلوب التهكم؛ 
وهو من جهة أخرى لم يكن ليصير مقرما أسلوبيا لولا 
تعارضه مع السياق. على هذا النحو؛ إذن؛ يمكن لنا فهم 
الصياغة الجمالية التى أبدعها الجاحظ. 
انواع التضمين التهكمى: 
أ- التضمين التهكمى الصريح: 

الممصود بهذا التنوبع أن يكون المضمن لا يقبل 
الشك فى أنه مقئبس من كلام آخرء كما أنه يتصف 
بتناقضه مع السياق الوارد فيه على سبيل التهكم. 


سمة (التضمين التهكمى؟ 


يقول الجاحظ: 
ارما يشبث أيضا أن ظاهر عرضك مانع من 
إدراك حقيفة طولك قول أبى دواد الإيادى 
فى إيله: 
سمنث فاستحش أكرعها لاال 
نى نى ولا السسنام سثام) [88]. 
ويقول أيضا: 
دوقلت: لولا فنضيلة العرض على الطول لما 
وصف الله تعالى وعز الجنة بالعسرض دوث 
الطول؛ حين يقول: (رجنة عرضها كعرض 
السماء والأرض) ٠,‏ 1101, 
فتضمين الآبة الكريمة فى سباق هزلى هو ضرب 
من التهكم. 
ريقول أيضا: 
اتأنت يا عم حين تصلح ما أنسده الذهر 
ونسترجع ما أخلنه الأيام؛ لكما قال الشاعر؛ 
عجوز ترجى أن نكون فتية 
وقد لحب الجثبان واحدودب الظطهر 
تدس إلى العطار سلعة أهلها 
ولن يصلح العطار ما أقسد الدهره [55], 
فهذا تضمين يتوخى منه المقارئة الساخخرة. 
تلك؛ إذن؛ أمثلة للعضمين الذى يراد به التهكم؛ 
وهى حال يهيمن فيها مقوم التضمين على مقرم 
التهكم؛ ولعل نعته ب التضمين التهكمى؛ فيه قدر من 
التسامح , 


ب - التضمين التهكمى شبه الصريح: 
فى هذا التنوبع يتداخل مقوما التضمين والتهكم؛ 
بحيث لا يهيمن أحدهما على الآخر» وهو الذى تصدق 


ا 


عليه تسمية التضمين التهكمى؛؛ ونعثه بشبه الصريبح 
تمبيزا له عن الدوع الصريح؛ يسرره أن أمثلة هذا التنريع 
يساهم السياق بنصيب وافر فى تعيين طبيعته التضمينية؛ 
ذلك أن الجسم برجره العضصمين فى الكلام لا يسعيد 
إلى الإشارات الصريحة من قبيل: «يقول الله تعالى) أو 
٠يقول‏ الشاعر» وما شابههماء كما لا يمكن أن يقتصر 
فقط على الخلفية المعرفية للمتلفى بل لابد أن يضطلع 
السياق بوظيفة تأكيد ١التضمين؛.‏ 
والنص الذى انتقيناه لعمفيل هذا التنوبع يفوم على 
لضمبن ألفاظ ودلالات ومفاهيم ذات أصل فى الخطاب 
الكلامى » كأنه يتعمد هذه المحاكاة الأسلوبية لا ليسخر 
سس الخطاب الكلامى» كما فعل أبو واس فى محاكائه 
الساخمرة لأسلوب الطلل؛ ولكن لهذه المماكاة وظيفة 
عكسية وهى السخرية من الموضرع الذى استدعى هذه 
المماكاة. فإذا كان التناقض بين أسلوب الطلل وموضوع 
الحمر فى شعر أبى نواس قد اسئهدف السخرية من 
«التضمين؛ نفسه؛ فإن التناقض بين هذا اتتضمين 
والسياق الذى استخدم فيه عند الجاحظ يبتغى السخرية 
من الموضوع؛ أى من المسألة التى دعت إلى التضمين» 
رهذا بعنى أن التهكم الذى أراده أبو نواس أكثر تعقيدا 
من التسهكم الذى شكله الجاحظ فى هذه الرسالة؛ 
فالتضمين كان هناك هدفاً؛ أما هنا فهو وسيلة. ولعل 
هذا بمثل أحد الفروق الثى بمكن ملاحظتها بين نوعين 
من الخطاب؛ أحدهما يعتمد التكثيف والتعقيد فى بناء 
جماليئه وهو الشعر؛ والآخر يمدمد الوضوح والتألير 
المباشر كما هو حال النثر. 
يفول الجاحظ ؛ 
... وما على أن يرائى الئاس عريضا 
وأكون فى حكمهم غليظا وأنا عند الله نعالى 
طوبل جميل؛ وفى الحقيقة مقدود رشيق. 
ود علموا- حفظك الله أن لك مع طول 
الباد راكبا طول الظهر جالسا؛ ولكن بينهم 
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فيك إذا قمث اخحتلاف. وعليك لهم إذا 
أقاوبلهم.. والراسخون فى العلم والناطقون 
بالفهم يعلمون أن استفاضة عرضك قد 
أدخلت الضيم على ارتفاع سمكك.. 
ولعمرى إن العبون لتشخطئ؛ وإن الحواس 
لتكذب؛ وما الحكم القاطع إلا للذهن؛ وما 
الاستبانة الصحيحة إلا للعقل.. ولو لم يكن 
فيك من الرضا والتسسليم ومن الفناعسة 
والإخلاص إلا أنك نرى ما عند الله خير) 
لك ما عند الناس» وأن الطول الخفى أحب 
إليك من الطول الظاهر؛ لكان فى ذلك ما 
يقضى لك بالإنصاف! [1ه4ه ر؟1], 
يتشكل هذا النص بواسلة جملة من ١التضمينات‏ 
أو «التلميحات؛ التى يخزنها المتلفى الذى يتوجه إلبه 
النص. وبما لا ريب فيه أن المتلقى الذى نفترضه الرسالة 
بمئل مرنكزا من مرنكزات فهم الجمالبة التى يسعى 
الجاحظ إلى نشكيلهاء إن الضحك الذى يهدف إليه 
الجاحظ خلقه رهين بطبيعة التلقى الذى يتفاعل معه 
النص. نمجموع هذه التضمينات المستخدمة لتوليد 
الشعور بالتنافض بين سباقها الأصلى والسياق الجديد 
الذى رضعت فيه؛ يستدعى نمطا من التلقى دونه ينقص 
التأثبر التهكمى الذى راهن عليه النص. ومعنى هذا 
الفول أن ما أسميناه ب «التضمين التهكمى شبه 
الصريح؛ لا يؤدى وظيفته الفنية المطلوبة إلا فى نطاق 
شروط للتلفى محددها الرسالة. 
يفول النص المكور بأن العرض ققد غطى الطول 
فأصبح إدراك حقيقة الجسد؛ ونبين حقيقة طوله أمرا 
بثولاه العقل دون الحواس؛ فالحقيقة تستدعى التأوبل؛ 
وجسد أحمد بن عبد الوهاب لا يسلم مقاييسه للناظر إلا 
بإعمال العقل؛ مثلما لا يسلم النص للقارئ المعنى إلا 
بالتدبر والتأمل . 


إن تأويبل الجسد يرقف الناظر على الحقيقة 
المنوخاة؛ وهى أن قامة هذا الرجل مديدة طويلة؛ وأن 
الذى حجب الحقيقة عن الرؤية الحسية هو أن اسئفاضة 
العرض وانساع الخاصرة قد قلصا الطول والارئفاع, 
ليصبح الجسد حفيقة خفية تدرك بالتأويل. على هذا 
النحرء يتحول الجسد فى الرسالة إلى نضية خلافية 
يتوسل فيها بلغة الخطاب الكلامى ومفاهيمه (مفهوم 
المعرفة العقلية والحسية وتنوبعاته: الله/ الناس» والحفيقة/ 
المنظر) . 

إن الجاحظ يستثمر المفاهيم الثقافية فى تصوير 
مشكلة طول أحسمد بن عبد الوهاب وعرضه؛ تلك 
المشكلة التى قام حولها الخلاف:؛ ولعلها ليست فى 
العمق سوى نظير أدبى ججممالى لروح الجدل الذى ميز 
عصر الجاحظ , 


ج- التصمين التهكمى الخفى: 
فى هذا التنويع يدق التضمين ويلطف إلى درجة 
الخفاء كأن لا تضمين هناك؛ فلا وجصود لألفاظ أو 
دلالات أو مفاهيم شاع انتسابها إلى مصدر معين كما 
هر حال التنوبع شبه الصريح. ومع ذلك؛ يشعر المتلقى 
الذى يتوجه إليه الجاحظ بأن الوصف الدى بدا حقيقيا 
ومندغما فى السياق لم ييرأ من خخاصية التضمين». فإذا 
تأملنا نصوص هذا التنويع فإننا سننتهى إلى أن اللغة قد 
أشبعت بمفاهيم لقافية؛ ولكن هلء النتيجة لن يحسم 
فيها سوى السياق الذى وردث فيه. 
يقول الجاحظ: 
«رقد سمعنا من يلم الطوال كما سمعنا من 
يبزرى على القسمساره ولم نسمع أحدا ذم 
مربوعا ولا أزرى عليه؛ ولا وقف عنده ولا 
شك ليه ومن يمه إلا من ذم الاعتدال؛ 
ومن يزرى عليه إلا من أزرى على الاقتصادء 
ومن ينصب للصواب الظاهر إلا المعائد.. وبعد 


سمة (التضمين التهكمى) 


نأى قدأردء وأى نظام أفسد من عرض 
مجاوز للفدر؛ أو طول مجاوز للقصد. ومئى 
يضرب العرض بسهمه على قدر حقه؛ وبأخيل 
الطول من نصيبه على مثل وزله؛ خصرج 
الجسم من التقدير: وجاور التعديل. فإذا 
خرج من التقدير تفاسد ...) [50-897], 
ويفول أيضاء 
#ولريما رأيت الرجل حسنا ميلا وحلواً 
مليحا وعتيقا رشيقا وفضما نبيلا ثم لا يكون 
موزون الأعضاء ولا معتدل الأجزاء. 
وقد نكون أيضا الأقدار متساوبة غير متقاربة 
ولا مثفاوئة ويكون قصداء ومقدارا عدلا؛ وإن 
كانت هناك دقائق خفية لا براها الغبى» 
ولطائف غامضة لا يعرفها إلا الذكى. 
فأما الوزن المسحقق والتعديل الصحيح 
والتركيب الذى لا يفضحه التفرس: ولا 
يحصره التعنث.. فهو الذى خصصت به دون 
الأنام؛ ودام لك على الأيام) 1851 . 
ينطوى هذان النصان على مفهومين جمالبين 
نهض عليهما التفكير البلاغى القديم: مفهوم الاعتدال 
ومفهوم الغموض. 
ليس الاعشدال الذى التنصر له الجاحظ سوى 
مفهرم بلاغى ونقدى أو مفهوم شامل ذر بعد فكرى 
وسياسى واجتماعى ودينى. فلنئذكر أن الجاحظ معتزلى 
وأن مبدأ المنزلة بين المنزلتين كان ركنا من أركان فلسفة 
الاعتزال الكلامى؛ ولا بأس أن نرجع هنا إلى الجاحظ 
نفسه. فى كتاب (البيان والتبيين) يفول؛ 
«وإنما وقع الدهى على كل شئ جاوز المقدار 
ووقع اسم العى على كل شئ قسصسر عن 
المقدار. فالعى مذموم والخطل مذموم. ودين 
الله تبارك وتعالى بسن المقفصر والغالى؛ 78 


اكد 
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وقوله أيضا: 


«وي لكسرون الكلام الموزوث ويمدحوث به؛ 
وبفضلون إصابة المقادير» ويذمون الخروج من 
التعديل: (©. 
على هذا النحوء تتسلل المفاهيم الثقافية والفكرية 
إلى لغة الرسالة؛ بضرب من التضمين الخفى الذى 
يملك السياق فى تحديده كل شى. ولا نقصد بطبيعة 
الحال بالسياق هنا موضوع الرسالة؛ أى الخلاف القائم 
ببن الجاحظ وخصمه حول حقيقة شكله الفيسيولرجى ا 
فالموضوع هنا قد يكون لصالح القول باتتفاء التضمين 
مادامت الدلالات التى يستخدمها النص ممرى على جهة 
الحقيقة:؛ أليس الاعتدال مقياسا ماديا قبل أن يكون 
مفهرما فكرها؟. 
لا أريد بالسياق سوى ثمط الأسلوب الذى يخضع 
له الكائب فى رسالشه؛ وقد انضح أن أسلوب النص 
تهكمى ساخخحره وفى هذا ما يضمن القول بأن الكانب 
قد أحال مسألة الطول والعرض إلى قضية فكرية إمعانا فى 
تعمي سخربئه من تمه 


العوامش, 


هذا التسواشج بين لغة الوصف والمفاهيم ذات 
الأصل فى النصوص الثقافية؛ يلاحظ فى النص الثانى 
المشار إليه؛ حيث يصير الجسد أشبه بفضية تتطلب التدبر 
أو أشبه بكلام بليغ يستدعى التأمل. وعلى نحو ما كان 
الاعتدال مبدأ فكربا وجماليا فى نصور القدامى؛ فقد 
كان النموض والخفاء وما يستدعيانه من إعمال للعقل 
مبدأ جماليا أيضا فى نصورهم؛ بل إن الجاحظ نفسه 
الذى نصر الاعتدال لم يستحسنه فى بعض الفئون مثل 
النادرة والشعر والغناء. يقول فى (البيان والتبيين) ؛ 
دإنما الكرب الذى يختم على القلرب» 
ويأخذ بالأنفاس: النادرة الفائرة التى لا هى 
حارة ولا باردة» وكذلك الشعر الوسط» 
والغناء الوسط؛ وإنما الشأن فى الحار ججدا 
والبارد جدا؟. 
وكان محمد بن عباد بن كاسب يقول! 
ارالله لفلان أنقل من مغن وسط. وأبفض 
من ظريف رسط» لفن 
فهل كانت الرسالة التى صاغها الجاحظ خخاضعة 
لهذا الشرط؟! 


259 (٠١14/1 التعالبي» يقيمة الدهر؛ لقيل؛ مفهد لمميحة؛ دار الكتب العلمية, لبناندج١ ؛ الطبمة الأرلي‎ ١ 


١‏ - عرضث أللث الروبي فى كعايها المرقف من القن في ثرائنا النقدى لتحليل 


الأدس . 


الأسياب الثى حالث دوث لبلور مرئف لندى إيجابي لقائدة هذا البرع من التعجير 


". ابن عبد الففور الكلاعى؛ إحكام صبعة الكلام؛ تمميل: رضوان الدابة» دار الثقافة؛ لببان» (ص :18). 
14 استخلم شلويسكى هذا المفهرم فياسا على المفهرم اللسائى الترليدى «الكفابة اللخوية؛» انظر دراسته؛ «الأجداس الأدبية) المشورة فى "كتاب؛ 
,989] عممد] عل مممتمالدت راونا ممق اطممه بجع جاعم فيعم ناسنا 


0 لقما. 


أبر إسحاق الصابى؛ رسالة فى الدرق إين المترسل والشاعر: تمفين: محمد بن عبد الرحمن الهدلق: منشورة ضمن أعمال ندرة أثامها النادى الثقاقي بجدة؛ 


45 ). حول قراه الثراث النقدي. 


انظر لى هذا الدأن؛ الملل السائر لابن الأكيرءج1 ؛ تخقيل؛ أحمد الحوقى وبدوى طباثة؛ دار نهضة مصر القاهرة. 
4 - من المإلفاث التى سعث إلى وصف بلاغة النشر كناب حبسن العرسل إلى صناعة العرسل لشهاب الدين محمره الحلبى (86؟! ه). دار الرشيد للنشر ء العرال. 


تخفيق؛ أكرم عشمان برس وهو كتاب تعليمى حيدد لي صاحيه جميع مقونا 


ات البلاغة العى جمدها فى مؤلفا البديع: درن أيذ إضالة حقيقية, ويخلص قاركا 


لكاب إلى أن بلاغ ارلا تختلف هن بلافة الشر إلا فى بعض امات الجزئية الى لا نر لى الشع أ المكس» 
4 أبر حيان التوحيدى؛ المقابساتث؛ تغنيق؛ على شلل؛ ذار الملدي: 147 (ص: 1915م 


7 


سمة ١التضمين‏ النهكمي! 


٠‏ عرض محمد الدئاى لهذء التنوبعات فى الفصيدة العباسية؛ انظر مقالته؛ 
تداخل النشدى والفعرى وإشكالية الحطاب النندى الصامث؛ القصيدة العاسية لمرذجا درامات (سال)؛ العدد 8: 1441 المغرب. 

١‏ أبر عدمان بن بحر الجاحظ رسائل اماحظ؛ ج "را ؛ تفيل: عبد السلام هارون. مكتبة الخائمى : القاهرة. وسأشير من الآن فصاعدا إلى النصرص ال مئبسة من 
الرسالة مشدرعة بأرقام صفحائها بالكتاب. 

اعتبر الحلبى فى كتابه المشار إليه أن ختصائص الكتتابة تعمثل فى ؛ الاقتياس والاستشهاد والخل. 

١‏ يلاحظ أن الاستطراد فى تمديداث البلاغيين لم يكن نابعا من بنية النثر. فد استحسدرا جملة من الاستطرادات الجزلية ذاث الطابع الشهرى. 

4 عبد الفتاح كبليطر: الأذب والغرابة؛ دار الأداب بيررث؛ الطبعة الأرلى؛ (صض: 84), 

© يحبى بن حممرة العلرئ الطراز جا لص1591). 

ابن أبى الأصبع المصرى: محرير التجبير» تملين؛ حفنى محمد شرف. مجلس الأعلى للشؤون الإسلامية؛ ((ص 858), 

. 079/9 59/5 عبد القاهر الجرجانى » دلائل الإعجاز تفي محمود شاكرء مكثبة الخائحمي . (ص:‎ 1١ 

هذا النص لم يلبته عبد السلام هارون فى نص الرسالة الدى قام بتحقيقه. 

4 تحرير التجبير (ص؛ ,)١10‏ 

١ -٠‏ أبر عدمان الجاحظ البهان والعبيين؛ تخفين؛ عبد السلام هاررن؛ مكنبة الخاحجي: ج١‏ ((لصضن :019 7)ر (ص7910), 

-١‏ نفسه (ص 2١48:‏ . وانظر أبضا ؛ المقام اغخطابي والمقام الشعرى فى البلاغة العربية؛ دراساث (سال) العدده؛ 1441 : المغرب؛ (ص1750)١‏ حيث أشار محمد 
الممرى إلى هذه الفكرة رنئها إلبها غير أنه التصر على ذكر الشعر والغناء ولم بلتقث إلى التادرة الراردة فى نص الجاحظ؛ فهل هو استشناء لأجناس النثر؟! 


زف 


تحول الرسسالة 
ويزوغ شكل قصصى 
فى رسالة الغفران 


ألفت كمال الروبى* 


سن 


الفسمت الكثابة النشرية فى العصور الوسطى العربية 
الإسلامية إلى قسمين كبيرين! كتابة رسمية يقوم بها 
الكتاب الرسميون الموظفون (كثاب الدواوين) ليل وكثابة 
نشرية أديية اضطلع بها الكتاب الأدباء. وبالرغم من تتوع 
الكنتابة النثرية الأدبية التى اتخذت مساراث قصصية متعددة 
الأشكال منل وفت مبكر؛ فقد كان للرسائل غير الرسمية 
فوع وانلتشار» حتى إد بعص كتاب المفاماتث مثل بديع 
الزمان الهمذانى مارس ذلك النوع من الكتابة 2. كما 
استخدم مصطاح ٠رسالة؛‏ ليطلق على بعض الرسائل ذاتث 
الشكل القصصى مدل (رسالة التوابع والروابع) لابن شهيد 
الأندلسي» و(رسالة الغفران) لأبى العلاء المعرى. وبما يشير 
القعصصى - مذ وفت مبكر- قبل ظهور رسالتى 
(السوابع) و (الغفران) فى القرن الخامس الهجرى؛ حيث 
اشتملت بعض رسائل بدبع الزمان الهمذانى على نوع من 


* أستاذ البلاغة المساعد, قسم اللغة العربية بأداب القاهرة. 
الااسس ف خف وس هاون ل ا 2 


ف 


التمفيل النصصى؛ وهو أمر أثار انشباه بعض الدارسين 
المحدلين مئل زمن بعيد 2؛ كما اشدملت بعض رسائل أبى 
إسحاق الصابئ على نوع آخر من الوصف القصصى !1 , 

وقد احثلث الكتابة النشرية عند أبى العلاء المعرى 
موقعا بارزاً. وبرغم انصراف ممظم كتابائه إلى البحث في 
المسائل اللغوبة؛ بحيث انصرف معنى الرسالة إلى معنى 
علمى **؛ فإنه كان منتحياً للدرع الفصصى فى عدد من 
أعماله مثل رسالة (الصاهل والشاحج) التى اعدمد فيها 
على القالب القخصصى الحوارى!؛ حيث يدور حوار طوبل 
بين مجموعة من الحيوانات يشغلها هم إنسائى يتعلق بفثرة 
تاريخية حرجة كانت ممتازها مدينة حلب أيام حكم 
الفاطميين 7" وانتحاؤه إلى القالب القصصى ذى الطبيعة 
الحوارية التصويرية له مظهر أخعر يبدو فى كتابه المفقود 
(القائف) الذى قبل إنه يحتذى فيه طريقة (كليلة 
ودمنة) 27. غير أن ما وصلنا من نصوص هذا الكثئاب 
المفقود يكشف عن فارق كبير بينهما فى المعالجة 
القصصية. 


وإذا كان إلحاح أبى العلاء المعرى على الاتتحاء 
للشكل القفصصى ومحاولة احتذاله؛ يكشف عن وعى ما 
بالنوع النصصى - وهو وعى بدا أكشر وضصوحاً فى 
(رسالة الغفران) - فإن نساؤلات ملحة عن سبب هذا 
الانتحاء من قبل شاعر كبير ‏ مثله ‏ وحجم هذا الوعى 
الخصسصى لديه تظل مفترحة. ولعل قراءة لنص (رسالة 
الغفران) يمكن أن تهدى إلى الإجابة عن مثل هذه 
التساؤلات. 
لكن إذا كنا بصده البحث عن الوعى بالدوع 
الخصصى لدى أبى العلاء؛ والبحث عن الكيفية التى 
تشكل بها النرع القصصى فى (رسالة الغفران)؛ فإنه 
من الخطأ - منهجياً ‏ أن نعزل رسالة ابن القفارح «على 
ابن منصور الحلبى؛ عن (رسالة الغفران) ؛ لك أن وعى 
شاعرنا بالنوع الفصصى فى (الغفران) مرنبط بموضرعها 
ومضمينها معاء وهذان الأخيران مرتبطان أشد الارتباط 
برسالة ابن القارح. فالمطلع على رسالة ابن الفارح - وهر 
أديب ومعلم حلبى معاصر لأبى العلاء - يرى أنها تمثل 
وجهة النظر المحافظة فنيا وفكرباء لما تتضمنئه من نقد 
للصياغة اللغوية لدى بعض الشعراء المجددين؛ مثل 
المتنبى » وما متريه من إلارة الحديث عن معتقدات بعض 
الشعراء البارزين بغرض أنهامهم بالرئدقة والإلحاد؛ مثل 
بشار بن برد وصالح بن عبد القدوس والمتنبى وغيرهم» 
فضلا عن وقوفه وقفة طويلة عند بعض الصوفية 
ومعتقداتهم ررميهم بالإلحاد, مثل إشارته إلى الحلاج 
وذكره بعض الروايات الئى رويت عن جنونه وحمقه 
وادعائه لمن ومن المشير أنه حين ينقد المتنبى بسنب 
استخدامه صيغة التصغير يحيله إلى مسألة اعتقادية: 
لينشهى الأمر إلى اتهام المتنبى فى عقيدته. يشول ابن 
القارح فى رسالته إلى أبى العلاء؛ 
«قال المتنبى : 
أذم إلى هذا الزمان أهيله 
صغرهم تصغير فير غير تكبير؛ وتفليل غير 
تكثيرء فنفث مصدو)؛ وأظهر ضعيرا مسعواء 


سول الرسالة 


وهو سائغ فى مجاز الشمرء رقائه غير منوع 
من النظم والنشر؛ ولكنه وضعه غير موضعه 
وخاطب به غير مستحقه؛ وما يستحق زمان 
ساعده بلقاء سيف الدولة أن يطلق على أهله 
الذم . وكيف وهر القائل : 
أسير إلى إقطاعه فى ليابه 
على طرفه من داره بحسامه! 
وقد كان من حقه أن يجعلهم فى خفارته؛ 
إذ كانوا منسوبين إليه محسوبين عليه رلا 
يجب أن يشكر عائلا ناطقاً إلى غير عافل 
ولاناطق» إذ الزمان حركات الفلك؛ إلا أن 
يكون من يععقد أن الأفلاك تعفل وتعلم 
ونشهم؛ وتدرى بمواقع أنمالها؛ بقصود 
وإراداث؛ ويحمله هذا الاعتقاد على أن يغرب 
لها القرابين ويدخن الدخحن؛ فيكون منافضاً 
لقوله: 
فتبالدين عبيد النجو 
م ومن يدعى أنهسا تعسقل 
أو يكون كما قال الله نعالى فى كتابه 
الكريم؛ «مذبذبين بين ذلك لا إلى 
مؤلاء ولا إلى هؤلاء» ويوشسك أن بكرن هذه 
صفته) للئة 
لم يقف ابن القارح عند حدود اللغة في اتتقمادة 
المتنبى» بل جاوز ذلك بربط استتخدام صيغة «أهيل) 
مدسوبة إلى الزمان بالتشكيك فى اعتقاده؛ ولم يكتف 
بهذا القدر- بعد ذلك لأنه يدعم هذه التهمة بتهمة 
أخرى تتعلق بادعاله النبوة؛ ليضمه أخير) إلى قالمة 
المهستمين بالشلاعب بالدين وإثارة الشك فى نفسوس 
المسلمين باستعذابهم القدح فى نبوة النبيين على حد 
قوله ("2. ويمكن لأى قارئا لرسالة ابن القارح أن 
يستنتج بيسر أن الرجل كان معنا بتصيف الشعراء وفق 
معتقداتهم» وأن من هاجمهم أعلانيا وعقائديا من 


زف 
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الشعراء؛ مثل أبى نواس وأبى ثمام وبشار» بمثلون الالجاه 
التجديدى فى تاريخ الشعر العربى القديم: وأنه كان معنياً 
برصد زعامات بعض الحركاث الثوربة والفكربة لإدائتهم 
اس هذا المنظور احافظط المتشدد نفسه الذى يسعى إلى 
فرض وصايئه على عقول الناس؛ ويسارع إلى توجيه 
الانهام درك نفهم. 

لكن إذا كانت رسالة ابن الفارح قد حملت ببن 
طباتها سوقف كانبهاء فإنها فى الوقت نفسه تشير 
بشكل غير مباشر - إلى الظروف الاجتماعية القلقة؛ 
التى عاشها المع الإسلامى مذ فيام الدولة العباسية؛ 
حيث شهد امجتمع العربى آنذاك تطور) اقتصادي) ملحوظاً 
ترتب عليه وجود تفنارت كبير بين الطبقات الثربة من 
الملاك الزراعيين والتجار وبين عامة الناس من العبيد 
والعمال الزراعيين وأصحاب الحرف والشطار والعيارين» 
لا سبما أن طبقة العامة انسعث اتساعاً كبيراً بعد نطور 
المدن فى ثلك الحقبة التاريخية. وقد أدى هذا إلى اندلاع 
الحركاث الاجشماعية الشورية - مثل ثورة الزغج وحركة 
القرامطة ... إلخ ‏ من قبل هؤلاء امضطهدين الذين 
كانوا يسعون إلى نغيير أوضاعهم وتحقيق العدالة 
الاجتماعية "١١‏ , وبرغم ما حققئه بعض هذه الثورات 
من جاح اسثئمر بعض الوقت؛ فإنها باوث بالفشل فى 

وفى تصورى أن رسالة ابن القارح وما تحمله من 
موقف كانبها كان حافزً أساسيا للفص داخخل (رسالة 
الغفران) ؛ ذلك أن الشكل القصصى الذى يحتويه الجزه 
الأول من الرسالة لم يكن مقصوداً لذائه؛ بل فجرنه فكرة 
اعتقادية أثارتها رسالة ابن القارح؛ وهى فكرة ذات صلة 
وطيدة بتكفير بعض الشعراء والمفكرين ورميهم بالزندقة 
والإلحاد. لقد طرح أبوالعلاء المعرى فى (رسالة الغفران) 
فكرة الجنة والنار موضوعا جديداً فى الأدب العسربى 
الفديم من خلال رحلة سماوية علربة؛ يفوم بها خلا 
الأدباء ويلتسقى بسكان الجئة وسكان الثار. وقد تمث 


معالجة هذا الموضوع من منظور عقلائى يسعى إلى إثارة 
التساؤل من جديد حول الجنة والنار ورححمة الله وسعتهاء 
كما بسعى إلى إثارة التساؤل حول تصور المسلمين - من 
مدعى المعرفة والعلم ‏ عن الجنة والدار. وبعبارة أكشر 
وضوحاً؛ جا طرح أبى العلاء محاولة لإعادة النظر فى 
تصورات الناس فيمن أحق بالجنة ومن أحق بالنارء 
وتتجسيد ما يدور فى خلد الئاس عن طبيعة النعيم فى 
الجنة وكيفية التمئع به؛ وهل سيقتصر هذا النعيم على 
الإنسان دون غيره من الكائئات. 

ومن المهم أن نلفت الانتباه إلى أن أبا العلاء كان 
يهدف- فى هذا الجره القصصى - إلى إذكاء عقل من 
يخاطبه من خلال الإثارة العقلية المترتبة (أو المتوقعة) على 
توزبع الشخصيات النصصية فى العمل (وهم الشعراء 
العرب القدامى) بين الجنة والنارء والمدرئبة أيضا على 
الطريقة التى تسلك بها هذه الشخصيات فى الدار 
الآخخرة. وانحباز أبى العلاء للعقل ليس فى حاجة إلى 
التنريه» وهو صاحب القول الشهير؛ 

كذب الطن لا إمسام سرى المن 
لى مشيراً فى صبحه والمساء 

كما أن القسم الثانى من (رسالة الغفران) ‏ غير 
القمصى - وهو القسم الذى خصصه للرد على رسالة 
ابن القارح يكشف بوضوح عن عقلانية أبى العلاه! 
حيث يعرض لآرائه المباشرة فى كشير من القضابا التى 
أثارتها رسالة ابن القارح؛ وهذء الآراء لها أهميتها لأنها 
تكمل جوانب مهمة من رؤية أبى العلاء المسكوت عنها 
ى القسم القصصى. 

نفصيلا لذلك؛ أننا مجد أبا العلاء يعلن أرائه فى 
سياق الرد على ابن الفارح فيما يخص الاتهامات 
الموجهة إلى المتنبى؛ فيعرض ذلك بشكل موضوعى مبينا 
أن استخدام المتنبى لصيغة التصغير فى قوله «أذم إلى هذا 
الزمان أهيله؛ سمة خاصة من سمات لغته الشعرية؛ 
ويؤكد ذلك بشواهد من شعره؛ ثم بصحح معلومة 


مغلوطة لابن القارح» رهى أن هذه القصيدة لم يقلها 
الشخصيات البارزة التى كان يعرفها قبل سيف الدولة. 
كما يقف من الروايات الى ثروى حول ادعائه النبوة 
موتف المتشكك؛ ويطرح مبدأ «الفصل بين ما يقسوله 
اللسان وما يمتقده الإنسانة؛ ويحيل شكوى المتنبى أهل 
الزمان لاتباعه سنن الأقدمين والتقاليد الشعرية المتوارلة؛ 
ويورد شواهد تؤكد ذلك عند الشعراء السابقين عليه دون 
أن يعبدوا الأفلاك ويتقربوا إليسها بالقسرابين؛ ودون أن 
ينهموا فى عقيدئهم . وفى الوقت نفسه؛ جد 
أبا العلاء ييدى تعاطفه مع الحلاج» حبن يكذب - فى 
وضوح ‏ ما روى عنه من أخبار؛ مبرزا مكانته وقيمته 
بالنسبة إلى الصوفية؛ ملمحا إلى جهل الناس المسؤول 
عن ترريج الأكاذيب 9/, 

إن عقلائية أبى الملاء التى تكشف عنها إلارله 
موضوع الجئة والدار والشواب والعقاب فى الآخرة؛ عبر 
هذه الرحلة الخيالية؛ نصله بالثيار المقلائى فى ترالنا 
الفكرى والفلسفى؛ ويمكن القسول إنها نصله بالفكر 
الاعزالى القائم على الإعلاء من شأن المفل وتمجيده 
وهر تيار مقابل للعرجه النفلى النصى الذى كان بفرض 
هيمنته باسشمرار. وبرغم أن الثيار العقلانى ‏ فى تراثنا 
الفكرى والفلسفى - قد مجح فى فرض وجوده أحياناء 
فإنه ما كان ليتاح له هذا الوجود أصلا لولا انفتاح البنية 
الاجتماعية بعد قيام الخلافة العباسية؛ حيث كان 
المجشمع العربى الإسلامى ينجه نحو إقامة علافاث إنئاجية 
جديدة مع وجود طبقة وسطى» أغلبها من العلماء 
والمفكرين والأدباء الذين كان لهم دور كبير فى تأسيس 
الحضارة العربية الإسلامية (١2؛‏ ذلك أن المد البورجوازى 
الذى كان يشهده المججتمع العربى فى القرئين الغالث 
والرابع الهجربين هر الذى هيا لهله العقلانية الظهور. 
وعندما بدأ هذا المد فى الاتحسار: لم يحسم الصراع بين 
النقل والعقل لحساب العقل. وقد شهد القرن الخامس 
الهجرى (الذى عاش فيه أبوالعلاء حوالى نخمسين عاما؛ 


سول الربسالة ” 


إذ نوفى ه) بداية هذا الالحسار الذى واكيده 
هزيمة كبرى للعقل؛ حين بدأت السلطة السيماسية 
تمدخل رسميا لفض الصراع المذهبى على حساب 
العقل؛ إذ أصدر الخليفة القادر فى عام 104 ه كتاباً 
ضد المعتزلة يأمرهم فيه بترك الكلام واللعدريس والمناظرة 
فى الاعتزال؛ وأنذرهم ‏ إن خمالفوا أمره ‏ بحلول النكال 
والعقوبة؛ كما أصدر فى بغداد كثاباً أخغر سمى 
(الاعتقاد القادرى) عام “477ه» وقرئا فى الدوارين» 
وأعلن أن هذا هو اعتقاد المسلمين ومن خالفه فد فسق 
وكفر ”*1. وكان هذا كما يشير أدم مثز أول اعتقاد 
رسمى يعلنه الخليفة من شأنه أن يضع نهاية نطور علم 
الكلا لكقق/, 
1 
والقراءة الأولية لنصى ابن القارح والمعرى تكشف 

أنهما نصان متعارضان؛ فكل منهما يحمل وجهة نظر 
مناقضة للأخرى؛ ف(رسالة الغفران) تمثل وجهة النظر 
المقلائية فى حين تمثل الأخرى وجبهة النظر النقلية 
المقابلة. ومن الضرورى؛ فى هذا السياق؛ ألالفصل بمن 
عقلانية أبى العلاء وحملته على التكسب بالشعر؛ ذلك 
أن الحملة الشديدة التى شنها على التكسب بالشغر 
ينبغى ألا نفهم على ألها مجرد موقف أخخلاتى؛ وإنما 
هى حملة واعية من شاعر مفكر برفض أن يكون الفن 
الشعرى مسترعبا لحساب طبقة الحكام الذين كانوا 
يحرصون - فى ذلك الوقت ‏ على اسديعاب أشكال 
الوعى والفكر كافة لحساب مصالحهم الخاصة. وقد 
اتخل المعرى هذا الموقف فى وفت مبكر من حيانه؛ فهو 
يشير إلى ذلك فى مقدمة (سقط الزند) : 

«رلم أطرق مسامع الرؤساء بالنشيند؛ رلا 

مدحث طلباً للشواب؛ وإنما كان ذلك على 

معنى الرياضة وامسحان السوس. فالحمد 

لله الذى سعر بغفة من قوام العسيش» 

ورزف شعبة من القناعة أوفت بى على جزيل 

الوفره نفلة” 


فت كصال ازوبى 7 سسسب ا م 


وغنى عن الذكر أن أبا العلاء يحرص على تنبيه 
الفارئ لأول ديوان له؛ أنه ماكعب قصائد المديح الى 
يحثوبها هذا الديوان بقصد الارتزاق والتكسب وإنما على 
سبمل الددريب والمران. وفى أكثر من مرضيع فى (رسالة 
الغفران) يعرض رأيه بشكل نهكمى ساخخر؛ فعندما يقدم 
بطل الغفران نفسه لإبليس بقوله: 9أنا فلان ابن فلان من 
أهل حلب كانت صناعتى الأدب؛ أنقسرب به إلى 
الملوك؛. يرد عليه؛ ‏ [بليس؛ بئس الصناعة! إنها نهب 
غفة من العيش لا ينسع بها العيال وإنها لمزلة بالقدم 
ركم أهلكت مثلك | *21. ويتكرر الوضع نفسه فى 
وار بين الصاهل والشاحج » حيث يرد الصاهل بقرله: 
اوإنما ادميت أنك متممل إلى السيد 
عزيز الدولة وتاج الملة أمير الأمراء ‏ أعز الله 
نصره ‏ بيتهن أو للالة» فلو أنلك نظمتها بدرٌ 
ما وقعا من إرادئك بقرٌ. والشاعر قد ينظم 
الكلمة بعد الكلمة؛ فيطيل فيها ويجيد» لم 
لا بظفر من الملك بطائل: 219 
ينعى أبو العلاء على حرفة الأدب؛ ويحمل على 
من بحاول التكسب به والتتقرب إلى الملوك والرؤساء» 
ويحذرهم فى الوقث نفسه لأنهم لن يحصلوا على ما 
يطلمحون إلبه؛ وربما لا بسلمون من غدر بعضهم. 
وذيره تابع من وعى بساريخ علاقة الشعراء - والأدباء 
عموما ‏ بالحكام, النى تنثهى غالبا باللخسارة والغبن. 
وقد عبر أبو العلاء عن ذلك فى بيان صربح مباشر 
ومحدد فى الفسم الشانى من (رسالة الغفران». يقول 
أبو العلاء فى رده على ابن القارح: 
دولم يزل أهل الأدب يشكون الغير فى 
كل جيل؛ وبخصون من العجالب بسجل 
سجيل؛ وهو يعرف الحكاية أن (مسلمة بن 
عبد الملك) أرصى لأهل الأدب بجزء من 
ماله وفال: إنهم أهل صناعة مجفرة. 
وأحسب أنهم والحرفة خلقا توأمين؛ وإنما 


كلا 


ينجح بعضهم فى ذات الزمين؛ ثم لا تلبث 
أن نزل قدمه, وبنفرى بالفدر أدمه.. وإذا كان 
الأدب على عهد ببى أمية يقصد أهله 
بالجضرة؛ كيف يسلمون من بأس؛ عند 
مملكة بشى العباس؟ وإذا أصابتهم انحن 
فى عدان الرشيد فكيف يلمع لهم بالحظ 
المشيد ؟... رسن بسغى أن يتكسب بهذا 
الفن؛ فقد أردع شرابه فى شن؛ غير 
لفةعلى الوديعة:؛ بل هى منه فى 
صاحب شديعة و لكل 
ووعى أبى العلاء بمشكلة ارتباط الشعر بالارتراق 
يبدأ من إدراكه وضع الشعر والشعراء فى عصره؛ حيث 
بدأ الشعر يفقد مكانته (الرفيعة) التى كان يحثلها قديماً» 
وكان الهجوم على التكسب به مظهراً من مظاهر التقلبل 
به؛ كما كان رفض هذه العلاقة (بين الشعر والتكسب) 
قد أخذ شكلا جماعباً من نقاد هذا المصر- إلفرن 
الخامس الهجرى - والمهتمين به» وقد عبر هولاء النقاد 
عن قلقهم إزاء الحال التى وصل إليها بسبب وله إلى 
وسيلة للارئزاق ."'1١‏ ولعل أرب شاهد على حال 
الشعرفى هذا المصر هو على بن منصور الحلبى نفسه 
(ابن القارح)؛ فهو نموذج من أدباء ذلك العصر الذين 
حول الشعر على أيديهم إلى سلعة رخخيصة. وليس أدل 
على ذلك مما يحكيه ابن الفارح عن نفسه: 
٠كنث‏ أؤدب ولدى الحسبن بن جوهر القائد 
بمصرء ركانا مختصين بالحاكم وأنسين به» 
فعملت قصيدة وسألت المسمى منهما جعفراً 
وكان من أحسن الناس وجهاً ويقال؛ إن 
الحاكم كان بميل إليه - أن يوصلها ففعل 
وعرضها عليه فقال: من هذا؟ فقال؛ مؤدبى . 
قال؛ يعطى ألف دينار. وانفق أن المسروف 
بابن مقشر الطبيب كان حاضراً؛ فقال: 
لاتشقلوا على خزائن أسير المؤمنين يكفيه 
النصف فأعطيت مسمالة دينار» وحدثنى 


ابن جوهر بالحديث. وكانث النصيدة على 
وزن منهركة أبى نواس. أقول فيها: 
إن الإنان قد نضر 
بالساكم الملك الأغر 
من عزه على الغسرر 
يمضى كما يمضى القدر 
فى سرعة الطرف نظر 
أو السحاب المتهسمسر 
نامر إنفاق البير 
بدرإنا لاح بهير9", 
إن مايرويه ابن القارح عن نفسه يظهر فى جلاء الحال 
المزرية التى وصل إليها الشعرء ومن هنا نفهم لماذا تخامل 
أبو العلاء على المتكسبين بالشعر وسخر منهم؛ ولماذا كان 
يلح على ذلك. لد كان أبو العلاء واعيا بالأزمة التى 
يعانى منها الشعر فى عصره على أيدى أنصاف الشعراء 
من الرواة والحفظة مثل ابن الفارح. ووضعية ابن الفارح 
بين أدباء عصره أمر لم يكن خافياً على معاصريه إذ 
يذكر بعض معاصربه أنه كان ٠راوية‏ للأخبار وحافظاً 
لقطعة كبيرة من اللغة والأشعار... وأن شعره كان يجرى 
مجرى شعر المعلمين قليل الحلارة خالياً من 
الطلارن 9" , 
ليس هنا شك فى أن الشعر كان يعانى أزمة فى 
عصر أبى العلاء؛ وربما أسهم فى تعميق هذه الأزمة 
بداية تحول الذوق العام وانشغاله مدل القرن الرابع الهجرى 
بأشكال أدبية جديدة تدخل كلها مث النوع القصصى. 
وبمكن لى أن أزعم أن وعى ألى العلاء بأزمة 
الشعر فى عصره ورعيه بالنرع النصصى فى الوقث نفسه 
حفزاه إلى إعلان القطيعة بينه وبين الشعر ليختار طربق 
الفص. ويمكن أن نقف على ذلك فى رسالته (الصاهل 
والشاحج) فى سيافق الهجوم على التكسب بالشعر. يقول 
الشاحج موجهاً حديثه إلى الجمل (أبى أيوب) : 


حول الرسالة 


«ولست أسألك ما سألت الصاهل من حمل 
الشعر. لأثى لم أر بركة فى ذكره: أدائى إلى 
طول مناقضة وأوقع بينى وبين الفاخخكة حتى 
وشت بى إليك فصنعت بى ما ثراه. ومع هذا 
فإنى كرهت أن أنصور بصور أهل النظم 
المتكسبين الذين لم يسرك سؤال الئاس فى 
وجرههم قطرة من الحياء؛ ولا طول الطمع 
فى نفوسهم أنفة من فبيح الأفعال. فعدلت 
عن ذلك إلى محميلك أخباراً مستطرفة لها 
فى السمع ظاهر ولها فى المعنى باطن» 
أنحو بها مائحاه ابن دربد فى كتاب الملاحن 
وابن فارس الرازى فى نتيا فقيه 
العرب]10"), 
قد لا نغالى حبن تقول إن وعيأ بالدوع القصصى 
يكمن وراء قول المعرى: 
«فعدلت عن ذلك إلى ميلك أخباراً مستطرفة؛ » 
وأن هذا الوعى هو الذى جعله يستخدم القالب القصصى 
فى (رسالة الصاهل والشاحج) ؛ ليتمكن من الإدلاء برأيه 
من خلال وجهات النظر امتلفة المعبر عنها بواسطة 
الشخرص الحيرائبة [الصاهل «(الفسرس)؛ الشاحج 
(البغل)؛ أبو أيوب (الجمل) الفاخدة (الحمامة) ... 
إلخ]؛ ويتخلل هذا الحوار مجموعة ضخمة من الأخبار , 
ذات الطابع القصصى والأسطورى المسمدة من الثراث 
العربى القديم السابق على عصره. 


اكه 

إن المغامرة العقلية التى قام بها أبو العلاء؛ عبر 
رحلة خميالية للآخمرة ببن الجنة والدارء “كان لابد أن 
توازبها مغامرة أخرى شكلية يجاوز فيها وضعيته بوصفه 
شاعراً فينحى القالب الشعرى ليختار الشكل القصصى 
من خلال الرسالة؛ حيث بدث الرسالة شكلا مناسباً 
لاستيعاب السرد الذى لم يكن الشعر قادراً على الإيفاء 
به. وقد أعطى السرد النشرى - عبر الرسالة ‏ لأبى العلاء 


يفا 


000 تت 000000000000002 


إمكاناً رحبا للخيال: رغم أن عالم القص عنده اقتصر 
على فئة الأدباء من الشعراء واللغوبين والرواة. 
وحين أقدم - أبو العلاء - على اختيار هذا الشكل؛ كان 
واعيا بأنه مقدم على تأسيس خخطاب أدبى جديد مغاير 
للرسالة بمعناها العقليدى. ومن هناء فصل بين فسمى 
الرسالة؛ الفسم القصصى والقسم الذى يعرض فيه آراءه 
فيما طرحته رسالة ابن القارح؛ ولهذا مجده يقول - فى 
وضوح ‏ فى آخخر الجزء القعصصى :وقد أطلت فى هذا 
الفصل؛ ونعود الآن إلى الإجابة عن الرسالة) 2290 , 
ومع أن عالم القص فى (رسالة الغفران) يدور حول 
الشعراء وعالمهم؛ فالغاية النقدية نبدو متوارية تماماً خحلف 
الإثارة العقلية المقصودة من وراء هذا النص. وبعبارة 
أخحرى ؛ إن الإثارة العقلية التى يطرحها أبو العلاء فى هذا 
العمل هى التى توجه الفص ونشوازى معه؛ وهى؛ في 
الوفت نفسه؛ الهدف منه؛ وليست أراؤه النقدية فى الشعر 
والشعراء؛ وإن كان هذا لابنفى وجود بعض الآراء النفدية 
التى يمكن الالثفات إليها. 
وما يلفث النظر أن أبا العلاء يدى لمحفظاأ إزاء 

اخعتباره النوع القصصى؛ فيعفد القص بمشيغة الله 
وذلك حين ينتفل من صلب الرسالة إلى بداية الفقص: 

«وفى تلك السطور كلم كثير: كله عدد 

البارى ‏ تقدس - أثير. فقد غرس لمولاى 

الشيخ الجليل ‏ إن شاء الله بذلك الثناء 

شجر فى الجنة لذيل اجتناء» 97 , 
ونى إطار هذا التحصفظ يخثار مسمى (رسالة؛ رغم 
استخدامه قعل القص واسمه داخل الدص؛ على لسان 
البطل: «أنا أقص عليك قنصتى» 9"؛ وإن بدا الداعى 
إلى هذا الاخعثيار موضرعياً, لأن (رسالة الغفران) فى 
مجملها رد على رسالة وجهها إليه ابن القارح» بالإضافة 
إلى أن القسم الثانى من الرسالة يدخحل فى عرف القدماء 
نحت الكتب المصئفة لما بحوبه من معلومات تاريخية 
ومعارف أخرى تتعلق بالشعراء والملل والنحل 80" , 


إننا 


وإذا كان نص ( الغفران) القتصعى ثم احشرازه 
داخل (الرسالة): فإن النساؤل عن كبفية الانتقال من 
شكل الرسالة إلى الشكل القصصىء ثم عن طبيعة هذا 
الشكل القصعصى » يبدو أمراً طبيعياً. 
يقوم الجزء النخصصى سس (رسالة الغفران) على 
أربع انتعفالات هى على الشوالى: الرحلة إلى الجدة؛ فى 
الطريق إلى الدار (بين الجنة والدار أو أطراف الجنة) ؛ 
الرحلة إلى الدارء عودة إلى الجئة. ويسبق هذه الالتقالات 
انتناحية تتضمن تمهيداً لها. فى هذه الافتتاحية يبدأ 
المرسل (وهو الراوى فى الوقث نفسه) الحديث عن نفسه 
متعمد) شغل القارئ (الفارئ هنا ليس هو الفارئ 
الحفيقى ‏ ابن القارح -؛ ذلك أن الخطاب مفتوح لأى 
قارئ؛ حيث يتحول المرسل إليه إلى شخصية قصصية) 
بلعبة لغوبة تعدمد على استغلال خعاصية اشتراك المعنى 
فى بعض الألفاظ؛ وفى الوقت نفسه يتحدث عن المرسل 
إليه بضمير الغائب. يقول أبوالعلاء فى بداية الرسالة؛ 
«ند علم الجبر الذى نسب إليه جبرئيل ... أن 
في مسكنى حماطة؛ ماكانث قط أفانية؛ ولا 
الناكزة بها مقيمة تشمر من مودة مولاى 
الشيخ الجليل... ما لوحملته العالية من 
الشجرء لدنث إلى الأرض غصينهاء وأذيل 
من تلك الشمرة مصونها وإن الحماطة التى 
فى مقرى لتجد من الشوق حماطة.... وإن 
فى طمرى لحضبا وكل بأذاتى... يضمر من 
محبة مولاى الشيخ الجليل... مالا تفسمره 
للولد أم للفدة 
بربد المعرى أن يعبر عن شوقه إلى الشبخ الجليل» 
فيمثل لقلبه بشجرة يابسة ‏ لكن برغم يبسسها فإن 
الحيات لالقيم فيها لاتثمر إلا من مودته التى يلها 
إلى شجرة مورقة تعدلى أغصائها؛ حتى تصبح لمارها 
ملامسة للأرض. إن قلبه ليحترق شوقا إليه وإنه ليتحمل 
بسبب هذا الشوق ألما وأذى؛ كما أنه بضمر له من 
امحبة مالا نضمر أم لوليدها سواء أكانت من ذاث 
السموم أم لا. 


بسمد أبوالعلاء إلى اختبار مفردات تحمل كل 
منها أكثر من معنى. ومع أنه يحدد المعنى الذى ينصده 
داخل المتن فإن ظلال المعنى الأول نظل ماللة؛ فهو 
يستخدم (الحضب»ة ويقصد بها حبة التذلب كما حدد 
فى النص نفسه؛ لكن (الحضب» تستخدم بمعنى ذكر 
الحية الضخم. ولو تأملنا عبارات أبى العلاء جيدا وجدنا 
أن تيده للشيخ ليست بصافية وإنما هى تمية 
١مسمومة؛؛‏ رغم حرصه على ديد معائى كلماته 
ورغم مغالائه الشديدة فى التعبير عن شوقه؛ ويؤكد ذلك 
تماديه فى هذا اللعبة اللغوبة؛ إذ تأخذ شكلا أخخر ملغزأ 
حين يقابل ببن الأسودين والأبيضين؛ نفى مواصلئه 
الحديث عن قلبه يفول: 
«وإن فى منزلى لأسود هو أعز على من عئرة 
على زبيبة وأكرم من السليك عند السلكة... 
رهر أبد)ا محجوب لا جاب عنه الأغطية 
ولايجوب؛ لوقدر لسافر إلى أن يلقاه ولم يحد 
عن ذلك لشقاء يشقاه... أعلمه أكثر 
من إعظام لخم «الأسود بن المنذرة ركندة 
(الأسرد بن معديكرب؛؛ وبنى نهشل بن دارم 
«الأسود بن يعفر ذا المقال المطرب. ولا يرح 
مولعاً بذكره كإبلاع اسحيم؛ (بعميرة.1.. 
ومافارقه أبو الأسود الدؤلى فى عمسره طرفة 
عين؛ فى حال الراحة ولا الأين... وحضر فى 
ناد حضره الأسودان اللذان هما الهدم والماء 
والحرة الغابرة والظلمساء. وإنه لينفسر عن 
الأببضين إذا كانا ثى الرهج معرضين» 
الأبيضان اللذان ينفر منهما؛ سيفان؛ أر سيف 
وسنان... فأما الأبيضان اللذان هما شحم 
وشباب فإنما تفرح بهما الرباب؛ وقد 
يتهج بهما عند غيرى...000, 
لا يحدد المرسل (الراوى) هنا المعائى الختلفة للفظة 
«الأسود» نى بداية حديفه؛ ولا يتدخل كعادته لتحديد 
المعنى المراد الذى يقصده ‏ ومعلوم أن معنى الأسود: 


حول الرسالة 


الضخم أو العظيم من الحيات ‏ ربثرك الأمر بعد ذلك 
للتداعى؛ حيث يستدعى السواد ذكر كل من كان أسود 
اللون من الشعراء القدماء؛ كما يستدعى أسماء حقيقية 
للغوبين وشعراء مشتقة من السواد (أبو الأسود الدؤلى؛ 
سوبد بن الصامت؛ الأسود بن معد يكرب.. إلخ)؛ حتى 
يصل إلى (الأسودين) وهى لفظة تؤدى أكثر من معنى 
وتسشدعى بدورها ما يقابلها وهى (الأبيضين) . وهذه 
اللعبة اللغوية الملفزة والمتعمدة؛ وإن كانث تكشف عن 
رغبة فى استعراض مهارة لغربة أو معرفة لغوبة مدميزة 
يختص بها المرسل؛ تلمح إلى نواياه جاه المرسل إليه؛ 
وهى نوايا غير بريئة بالقطع؛ وفى الوقث نفسه قرب 
الفارئ من مفردات عالم الجئة "كما حدده هذا النص 
(الشجرء الحياث؛ النساء - الشحم والشباب _؛ الشعراء» 
اللغربون) ؛ وذلك تمهيدا للدخخول فى لعبة كبيرة رهى 
الصعود إلى الجنة. 


والصعود إلى الجنة يثم عبر نمهيد يبدأ بافتراض 
ويننهى بوصن نفصيلى لجنة الغفران؛ فبعد أن يعلن 
المرسل بشكسل مباشر عن وصول رسالة صاحبه - 
اللدوه ‏ : 9وقد وصللك الرسالة التى بحرها بالحكم 
مسجور؛ ومن قرأها مأجور؛ إذ كانث تأمر بتقبل الشرع 
وتعيب من ترك أصلا إلى فرع...1؛ يفشرض أن تعرج 
الملائكة بسطور رسالة الشيخ إلى السماءء» ثم ينشدك من 
ذلك إلى وصف الجنة؛ 


(لعله سبحانه قد نصب لسطورها المنجية من 
اللهب معاريج من الفضة أو الذهب؛ تعرج 
بها الملائكة من الأرض الراكدة إلى السماء؛ 
وتكشف سجوف الظلماء؛ بدليل الآية: ١إليه‏ 
بصعد الكلم العليب والعمل الصالح يرقعه» 
وهذه الكلمة الطيبة كأنها المعنية بقوله: «ألم 
نر كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة 
طيبة؛ أصلها ابت وفرعها فى السماء؛ نؤتى 
أكلها كل حبن بإذن ربها. 


لا 


ألفت كمال الروبى 


«رئى ثلك السطور كلم كثبير:؛ كله عند 
البارى - تقدس - ألير. فقد غرس لمولاى 
الشيخ الجليل ‏ إن شاء الله - بذلك الثناء» 
شجر فى الجنة لذيل اجتداء؛ كل شجرة منه 
تأذ مابين المشرق إلى المغرب بظل غاط» 
ليست فى الأعين كذات أنواط... والولدان 
اخخلدرن فى ظلال تلك الشجر قيام وقعود... 
وتجرى فى أصول ذلك الشجر أنهار تخئلج 
من مسا الحسيسوان والكوثر يمدها فى كل 
أوان... وجعافر من الرحيق ادوم .. نلك 
هى الراح الدائمة؛ لا الذميمة ولا الذائمة... 
يعمد إليها المغترف بكؤوس من عسجد ... 
ويسارش تلك المدامة أنهار من عمل 
مصفى... وإذا من الله تبارك اسمه بورود 
تلك الأنهار, صاد فيها الوارد سمك حلارة» 
لم ير مثله فى ملاوة ... فأما الأنهار الخمرية 
نتلمب فيها أسماك هى على صور السمك 

بحربة ونهرية...) للفلة 
يبدو واضيجا من هذا النص أن الصعود إلى الجئة لا 
يثم من خبلال حدث أر حركة:؛ وإنما يكم - بداية - من 
خلال صيغ لغوبة ندل مباشرة على الصعود؛ ٠معاريج‏ من 
الذهب أو الفضة؛ تعرج بها الملائكة من الأرض الراكدة 
إلى السماء»؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن هذه الصيغ 
ذائها نستحضر على الفور معراج الرسول. ومع ذلك؛ فإن 
الرحلة العلوبة فى نص «الغفران» نظل مطروحة على 
سبيل الافتراض (لاستخدام المرسل صيغة لعل)؛ كما 
يثم تأكبد الصعود المفترض من خلال صيغة تمثيلية 
يستخدمها المرسل : (كلمة طيبة كشجرة طيبة؛ أصلها 
ثابت وفرعها فى السماء). والنفاذ إلى الجنة يتم عبر 
الكلم العليب الكثير الذى سيجازى عليه الشيخ شجرا 
كثيراً فى الجنة. وبعد الوصف التفصيلى للجنة المتخيلة 
والمتوقع أن يحظى الشيخ بالصعود إليهاء يظهر الشيخ 
(البطل) فى الجنة؛ لعبدأ الحركة الفعلية للأحداث» 


4 


ولتبدأ الاتتقالة الأولى بظهور البطل فى الجنة من خلال 
صيغة افتراضية (تخيلية) : «ركأنى به- أدام الله الجمال 
بسفائه ‏ إذا استحق تلك الرئبة» بيقين التوبة» وفد 
اصطفى له ندامى من أدباء الفردوس» ("5؟. أما الاثعقالة 
الشائية؛ فعبداً بقوله: :ويبدو له أن يطلع إلى أهل 
النارو""" . وتبدأ الثالئة بقوله: «فيطلع فيرى إبليس:40', 
فى حين تبدأ الرابعة بقوله: «فإذا رأى قلة الفوائد لديهم 
ركهم فى الشقاء السرمدم ©"2, 

نبدو هذه الانتقالات الأربع التى تفوم على أساسها 
الرحلة العلوية إلى السماء متسلسلة قصصياً؛ فالبطل يبدأ 
جولته فى الجنة؛ ثم بنوى الذهاب إلى النار؛ فيمر بطريق 
يصل الجنة بالنار (أطراف الجنة) حنتى يصل إلى الناره 
وبمد أن تنشهى جولته فى الثار يقر السودة إلى الجنة 
ليستقر فى مكانه الدائم فى دار الخلود. إلا أن ترتيب 
الأحداث القشصصية داخل كل اثعقالة من هذه 
الاثتقالات لا يئم وف منطق معين؛ فكل انتقالة ممتوى 
على عدد من المشاهد القصصية المسئقلة, رهى باختصار 
مشاهدات البطل ولقاوائه المتعددة سواء فى الجنة أو فى 
النار. ومن هنا نتحدد أهم وظيفة للراوى - الذى ليس له 
وجود داخخل الرحلة ‏ إلى جائب قيامه بالسرد؛ وهى 
الربط ببن هذه الانتقالات. إن متابعة الراوى للبطل فى 
نص «الغفران» ورصده لكل تخركاته وأفعاله وأحاديثه؛ 
هى التى حفظت لهذا النص تماسك؛ ذلك أن الراوئ 
هنا راو عليم بكل شئ؛ يحيط بشخصيات قصلّه؛ ويعلم 
ما يدور فى خواطرهم قبل أن يعبروا عنها. ومع أنه يرك 
بعض شخصياته تتحدث عن نفسها أحيانا؛ فهيمنته على 
القص جعله يسوم بوظائف أمرى معله يقطع السردء 
فيبدى تعليقً على موقف مستشهداً بالشعر مثلا؛ أو يقوم 
بتفسير معنى ما 5590 , 

إلا أن الخصوصية النى ينسم بها القص فى نص 
«الغفران؛: هى قيامه على المشاهد القصصية المسثقلة» 
التى يمثل كل منها صورة فصصية قائمة بذاتها. وإذا 
تتبعنا جولة البطل ‏ فى الجنة مثلا ‏ سنجدها تمتوى ٠‏ 


على عدد من المشاهد يمكن أن تلخصها على النحو 

الثالى : 

البطل فى مسجلس ندامى؛ تدخل الملائكة عليهم 
تييهم؛ يذكر أحدهم وقائع العرب؛ ينشد بعضهم 
شعراء يقذفون بأنية الشراب فى أنهار الرحيق فتصدر 
أصرانا تذكر البطل بأبيات للأعشى؛ ينشدها, 

- البطل فى نزهة فى رياض الجدة وقد ركب ناقنة من 
نوق الجنة من يافوت ودر؛ يسير على غير منهج؛ يظهر 
له الأعشى فيحكى له قصة دخوله الجنة. 

- البطل ينظر فيرى قصرين؛ يقترب منهما؛ فيجد اسم 
زهير بن أبى سلمى مكشربا على الأول؛ راسم عبيد 
ابن الأبرص مكتوبا على الآخر. 

- يذهب البطل لزيارة زهور بن أبى سلمى يحاوره وينادمه 
ويسأله عن أخبار القدماء. 

- يذهب البطل لزيارة عبيد بن الأبرص وبسمع منه قصة 
غفرانه ويسأله عن عدى بن زيد العبادى: يدله عليه. 

- ينوجه البطل إلى منزل عدى بن زيد؛ يحاوره ويسمع 
فيه 

يخرج البطل مع عدى بن زيد فى رحلة صيد فى 
رياض الفردوس؛ وعندما يهم بصيد بعض الحيوانات 
يكلمه الحيوان وبصده عن فعله؛ وبحكى ما حدث له 
فى الدنيا مع بنى البشر. 

- بعد اننهاء رحلة الصيد يلتقى البطل وعدى بن زيد 
بأبى ذؤيب الهذلى وهو يحتلب نافة فى إناء من 
ذهب» يحاور البطل أبا ذؤيب؛ يكمل البطل حواره مع 
عدى. ويستمران فى السير. 

- أثناء سير البطل وعدى بريان شابين ‏ كل منها على 
باب قصره ‏ يتحدلاك؛ يفترب البطل منهما وبتعرفث 
عليهماء ويكتشف أنهما النابغتان! ابغة بئى جعدة: 
والنابغة الذبيائى. يوجه حديكه إلى الأول؛ ثم يحاور 
النابغة الذبيالى. 


حول الرسالة 


- يظهر الأعدى نجأة وينضم إلى الشعراء الأريعة, 
وبتكون مجلس الشعراء: يتحاوروك: البطل مع النابغة» 
يظهر الرواة فجأةء يحتكم إليهم البطل فى مسألة تنخصض 
النابفة» البلل يحاور ابغة بنى جعدلقء لم يحاور 
الأعشى. 

- يمر أوز من أوز الجئة ليقف فى الروضة التى اجشمع 
فيها الشعراء؛ يسأل البطل جماعة الأوز عن حاجتهاء 
نتجيب بأنها ألهمت بأن تغنى فى هذا المكان. لم 
يتحولن إلى جوار كواعب وبيدأ الغناء. 


- يمر على المجلس الشاعر لبيد وينضم إليه؛ يسأله البطل» 
ويحاوره. بدور حوار بين لبيد والأعشى ؛ يتدخل البطل» 
لم يدور حوار آخر بين البطال ونابغة بنى جعدة؛ يسدمر 
الغناء؛ يدور حوار بين نابغة بنى جعدة والأعشى ينتهى 
إلى مشاجرة كلامية عنيفة بينهما وعنف من قبل نابغة 
ببى جعدة حيث يقلف الأعشى بكوز من ذهب!» 
يتدخل البطل لفض الاشتباك؛ ويحذرهم من مغبة 
شجارهما. يعرض البطل على النابغة الجعدى أن يأخعل 
إحدى الجوارى معه إلى منزله؛ يعترض لبيد اعتراضاً 
يبدو وجيهاً. 

- يمر حسان بن لابت على المجلس» فيرحبون به 
وبحاورونه. بعدها بنفض النجلس ونفترق الجماعة, 

- يطوف البطل بمفرده فى رياض الجلة؛ يلتفى بخمسة 
أشخاص على نخمسة نياق. يدهش لجمال عيونهم. 
بسألهم عن هريتهم؛ ويعرف أنهم عوران فيس: تميم 
ابن مقسبل العجلائى؛ وعسمرو بن أحمر الباهلى؛ 
والشماخ؛ معقل بن ضرار» وراعى الإبل؛ وحميد بن 
لور الهلالى. يحاور الشماخ أولا؛ ثم عمرو بن أحمره 
ثم تميما بن أبى؛ يحكى البطل قصة دخوله الجبة؛ من 
خلال استرجاع وقائع الحشر يذكر عددا من المشاهد 
(يلشفى فيها بخزئة الجنان وآل البيث)؛ لم يستأنف 
البطل حواره مع بقية عوران فيس. 


ذه 


إل رئبب ب ب 00 


- يظهر للبطل والعوران لبيد بن ربيعة؛ ويدعوهم إلى 
منزله؛ بمشون معه وبرورن أبياته الثلاثة التى منحها فى 
الجنة , 
الإعداد للمأدبة: أرحاء من الدر والعسجد والجواهر 
الغربية تنشأ على الكوثر ونديرها جوار من حور العين. 
أرحاء تدور فيها البهائم: تدير بعضها النرق 
وبعضها البغال وبعضها البقر أو ببات صعدة؛ حتى ينثهى 
الطلحن المطلرب . 
قيام الولدان للخلدين بذبح كل أنواع الطيسر 
والحيوان التى اعتيد أكلها. قيام الطهاة بطهى الطعام. 
انتشار الغلمان لإحضار المدعوين من شعراء الجئة 
الإسلاميين والخضرمين والعلماء والمتأدبين. 
ب المأدبة: جلرس المدعوبن على المائدة. 
انتشهاء الطعام وبدء الشراب والغناء. حضور كل 
المغنبن والمغنيات ممن كان فى الدار العاجلة ونضيت له 
التوبة مثل؛ الغربض؛ ومعبد؛ وابن سربج وغيرهم ٠.‏ 
استمرار الغناء والشغنى بشعر بعض الشعراء 
المدعوين . 
عددما يتذكر البطل أبيانا شعربة تنسب للخليل بن 
أحمد؛ وبرى أنها تصلح للرقص» تظهر شجرة جوز توئع 
وتثمر فى التو عددا لايحصى؛ وتنشق كل لمرة عن أريع 
جوار يرقصن ٠‏ 
جرى أنهار من الفقاع (شراب من الشعير) عندما 
يشتهيه البطل. 
عندما يعبر طاروس من طواويس الجنة يشتهيه أحد 
المدعوين» يجده أمامه مطبوخاً فى صحفة من الذهب. 
فإذا اتتهى من الأكل؛ عاد الطاووس إلى وضعه الأصلى . 
تمر أوزة يتمناها البعض شواء ويتسمناها البعض 
معمولة بالسماق. تتحقق هذه الأمانى ثم تعود الأوزة إلى 
الحياة من جديد ويذهل الجميع٠‏ 


مم 


يدور حوار بين ا مازنى والأصمعى. يختلفاك. 
ينهض الأصمعى غاضبا. ثم يفترق أهل المجلس. 

يختلى البطلل بحصوريتين من حوريات الجدة, 
يكتشف أنهما من أهل الدار العاجلة. 

بمر ملك من الملائكة؛ فيسأله البطل عن الحور 
العين التى خلقها الله للجنة. 
يأمره الملك أن يتبعه؛ فيسير وراءه حتى بصلا إلى 
حدائق بعيدة؛ يأمره بأن يقطف منها لمرة ويكسرهاء 
فيأخذ سفرجلة أو رمانة أو نفاحة ... فيكسرها فتخرج 
منها جارية حوراء عيناء... يسجد لله [عظاما, 

على ذلك النحو تتوالى المشاهد النصصية - فى 
الانعقالة الأولى ‏ من (رسالة الغفران) ؛ ولو رجعنا إلى 
تفاصيل كل مشهد على حدة؛ لوجدنا أن السمة 
الرئيسية التى تكتسب بها هذه المشاهد السمة القصصية 
أنها نوم على الشوازى بين السرد والحوار والوصف ١‏ 
ورغم الإثرار بانفصال هذه المشاهد فهى تقدم كلها 
مجتمعة صورة كلية (متخيلة) للجنة وساكنيها من إنسان 
وحيوان؛ ولعرع الحياة فيها؛ والعلاقات والانفعالات 
والمشاعر. ونششرك هذه المشاهد المشوالية فى سمكين 
أساسيتين هما: ححضرر البطل؛ وبروز عنصر الحوارء 
وحضور البطل والحوار مثلازمان؛ لأنه (أى البطل) دائما 
صاحب المبادرة فى بدء الحوار مع من يلقاء؛ بطرح 
مؤاله المكرور عن سبب الغفران؛ ثم الاستفسار عن مسألة 
لغوية أو نحوبة أو صحة نسبة شعر ما أو التأكد من صدق 
واقعة ما ترتبط بحياة تلك الشخصية فى الحياة الدنياء 
وربما يطلب ممن يخاطبه أن ينشده قصيدة ما. 

وبالفدر الذى يكشف به الحوار الذى يدور بن 
البطل والشخصيات الأخرى ‏ من خلال المشاهد المتتابعة 
فى العمل كله عن الزوايا اللنعددة لهذه الشخصية 
محورية: فإنه يكشف أيضا عن وجهات النظر الأخرى 
المعارضة. ففى أول مشهد قصعى يلتقى البطل 


ال سسسسسسمسم يسيس دسي تحمسول الرساة 


باللشويين نى أول مجلس ندامى؛ وفى هذا اللقاء الذى 
اصطلفى فيه البطل من ينادمه من هؤلاء العلماء يستمع 
إلى رواية بعضهم للأخبار أو الشعر ويسمعون منهء دون 
أن يوجه إلى أحدهم السؤال الذى يسأله لكل من يلقاه 
فى الجنة وهو ديم غفر لك ؟ وهذا أمر له دلالئسنه. 
فدخول هؤلاء أمر مسلم به وليس موضع شلك أو ريبة» 
وهذا يكسبهم بشكل عام مكانة أعلى من مكانة أهل 
الجنة من الشعراء؛ ثما يعطيهم حل الوصاية - حتى فى 
الجئة ‏ وهذا يكشف بدوره عن جانب مهم من جوائب 
شخصية البطل؛ رهو أنه مقيد بإرث محافظ يشده إلى 
عالم اللغوبين اللين ينصبون أنفسهم حراسا للغة 
وللتقاليد التى ينبغى أن يراعيها الشعراء فى صياغتهم 
الشعرية. وهذه البداية التى تظهر النصاق البطل بعالم 
هؤلاء العلماء تمهد قنصصياً لعسازلانه المتوالبة فى 
المشاهد العالية عن بعض القضايا اللغوية المدارة لدى 
اللنوبين نى شعر هؤلاء؛ وهى لا نزيد عن ضبط كلمة 
أر إعرابها أ إبراز عيب عروضى وتمنحه سلطة السؤال. 
ويزكى هذا الجانب الأصولى الحافظ فيه أكثر من شاهد, 
فهو حين يفكر فى إعداد وليمة؛ يصبح كأنه مخول من 
قبل هؤلاء اللغوبين بمتابعة الشسعراء فى الجنة؛ 
ومواجهتهم بأخطائهم التى أخذت عليهم؛ وهى مواجهة 
لا تنتهى لصالح الشعراء؛ برغم اعثراض بعضهم ررفض 
بعضهم الأخعر تلك الانعقادات. كما أله حين يدعر 
لوليمة فى الجنة يعطى الأولية فى الدعوة للعلماء وشعراء 
عصر الاستشهاد من الإسلاميين والضرمين 9 , 
وحبن يعرض على النابغة قراءة الرواة بعض أبيات شعره؛ 
التى تختلف عن قراءئه ينصر الرواة على الشاعر 8" , 
بالإضافة إلى هذاء فإنه يسدر حريصا على استعراض 
جميع قدراته التى تععلق بالحفظ والرواية أو معرفة كثير 
من المؤاخخذات اللغوية الئى تتعلق بشعر من يلقاه؛ وهر 
ادعاء لم يتنازل عنه حتى فى أحرج المواقف (مشاهد 
النار) . برغم صيحات الاحتجاج من شصراء الجبنة 
أر النارء مجده يتمادى غير مبال باعتراضاتهم. 


أما سؤال البطل عن سبب الففران؛ وهو السؤال 
الذى كان بيدأ به حواره مع كل الذين قابلهم فى الجنة 
من الشعراء؛ فإنه وإن كشف عن فضول هله الشخصية 
الذى يدفعها إلى البحث والتحرى؛ فهو يكشف فى 
ألوقت نفسه عن الجائب السلطوى فيها. فالشخصية من 
البداية تفرض هيمنتها على أهل الجنة؛ وتعطى لنفسها 
حق السؤال عن السبب فى دخول الجنة شعراء جاهليين 
لم يدركوا الإسلام مثل النابغة؛ أو أدركوه وعاقتهم 
ظروف لقاء النبى مثل الأعشى. ولالستطيع هذه 
الشخصية أن تخفى دهشتها من الغفران لبعض الشعراء» 
بسبب أقوالهم الشعربة: كأنها تعرب عن اعتراضها على 
أحقيتهم فى دخسول الجنة. ومن هنا كان تظاهرها 
بالسماحة أحيانا؛ حين تتدخل بين لبيد والأعشى؛ 
حين يبدى لبيد دهشئه من دخول الأعشى جنة عدن؛ 
«ويقول لبيد: سبحان الله ها أبا بصير! بعد 
إقرارك بما تعلم؛ غفر لك وحصلت فى جنة 
عدن؟ فيقول مولاى الشيخ متكلماً عن 
الأعشى: كأنك يا أبا عقيل تعنى قوله: 
واشرب بالريف حتى يقال 
ند طال بالريف مائد دجن 
تصفق مابين كوب ود 
وأفعررث عينى من الغائيا 
ث/إما نكاحاً وإما أن 
وقوله: 
فبت الخليفة من بعلها 
رسيدنيا رمسنادها 
وفوله: 
فظللت أرعاها وظل يحوطها 
حتى دوت إذ الظلام دنا لها 


للد 


ألفت كمال الرربى 


فرميث غفلة عينه عن شانه 
فأصبت حبة قلبها وطحالها 
ونحو ذلك ما روى عنهء فلا يخلو من أحد 
أمرين: إما أن يكرن قاله تحسينا للكلام على 
مذهب الشعراء؛ وإما أن يكون فعله فغفر له. 
قل ياعبادى الذين أسرفوا على ألفسهم 
لانقطنوا من رحمة الله؛ إن الله يغفر الذئوب 
جميعا إنه هو الغفور الرحيم..؛ 290 , 
يبدو هذا التظاهر بتدخله بذكر أبيات الأعشى 
تطوعاً؛ دون أن يطلب ممه هذاء ليثبث - بداية ‏ صدق 
ماقاله لبيد؛ لم يحاول - بداقع من هيمنئه على المونف 
وسلطويته التى فرضها بعلم وبمعرفة لم يستطع أن يطاوله 
أحد فيهما من أهل الجنة ‏ أن يقدم من الأسباب ما 
يبرئع ساحة الأعشى» ويؤكد هذا بأبات من القرآن ليحفق 
مصدائه. 
غير أن قدرا من السماحة تتسم به شخصية البطل» 
حبن يعرض بالتضصيل كيف استطاع أن يصل إلى 
الجنة؛ ركيف كان موقفه بوم الحشر. وفى هذا المشهد 
الذى يرويه البطل عن نفسه ‏ عن طريق الاسئرجاع - 
نظهر جوائب أخرى مهمة فى هذه الشخصية؛ وتكشف 
النفاب عن حفيقئها وما كانت عليه فى الدار العاجلة. 
فالبطل كان ضعيف النفس» كثير الذنرب؛ قليل 
الحسنات» منافقا يتقرب إلى الملوك والرؤساء بمدحه 
لهم؛ لكنه أعلن نوبته قبيل موته ولهذا مجا من عذاب 
الدار. وعلى الرغم من توبئه فإنه لم يدخل الجنة إلا 
بشفاعة آل البيت؛ ولم يكن هذا بالأمر اليسير؛ حيث 
صادف كثيرا من الصعوبات الئى كادت تعوقه عن 
دخول الجنة. 
ومن المشير أن البطل لم يسخلص من صفاته 
وأخلافياته الدئيوية وهو فى أصعب المواقف فى الآخرة! 
إذ حاول أن بمارس أساليبه الدنيوية فى النفاق؛ فنظم 
قصيدة فى خازن الجنان ليتقرب بها إليه؛ فيدخله الجنة» 


غ4 


لكن محارلثه باءت بالفشل» لم كرر المحاولة مع خازك 
آخر وفشل للمرة الثالية؛ ولم يرتد ع فقام باححاولة ذاتها 
مع حمزة بن عبد المطلب؛ 
«فلما أقمث فى الموقف زهاء شهر أو شهرين» 
وخحفت من الغرق من العرق؛ زينث لى النفس 
الكاذبة أن أنظم أبيسانا فى «رطسوان خمازن 
الجنان؛ عملتها فى وزذ؛ 
ففا نبك من ذكرى حبيب وعرفان ووسمتها 
برضوان. لم ضائكث الداس حتى وقفت منه 
بحيث يسمع ويرى؛ فما حفل بى ولا أطلنه 
أبه لما أقول. فغبرت برهة نحو عشرة أيام من 
أيام الفائية؛ ثم عملت أبياناً فى وزك؛ 
بان الخليط ولو طووعت مابانا 
ونطعوا من حبال الوصل أقرانا 
ووسمئها برضران؛ ثم دنوت منه ففعلت 
كفعلى الأول؛ فكأنى أحرك ثبيرا ... فتركته؛ 
وانصرفت بأملى إلى خحازن أخر يقال له زفر 
فعملت كلمة ووسمتها باسمه فى وزن قول 
لبيد؛ 
تمنى ابنتاى أن يعيش أبوهما 
وهل أنا إلا من ربيعة أو مضر؟ 
وقربت منه فأنشدتهاء فكأنى إنما أخاطب 
ركودا صماء؛ لأستنزل... فيكست ثما عنده» 
فجملت أنخلل العالم؛ فإذا برجل عليه ثور 
يعلألاً؛ وحواليه رجال تأتلق منهم أنوار. 
فقلت: سن هذا الرجل؟ نفيل؛ هذا حمزة 
ابن عبد المطلب ... فقلت لنفسى الكذوب: 
الشعر عند هذا أنفق منه عند خخازن الجئان» 
لأنه شاعرء وإخونه شعراء؛ وككذلك أبره 
وجده... فعملت أبيانا على منهج كعب بن 


مالك التى رلى بهسا حمسزة وأولها: 
«صفية! قرمى ولا تعجزى 

وبكى النساء على حمسرة 
وجلت حثى وليث منه فئاديت؛ ياسيد 
الشهداء: ياعم رسول الله؛ .. فلما أقبل على 
بوجهه أنشدله الأبيات. فقال وبحك! أفى 
مثل هذا الموطن مجيكنى بالمديح؟ أما سمعث 
الآبة: الكل امسرئ منهم يومفط شسأن 
يغب 1006 


كما تكشف المشاهد القصصية نى نص «الغفران؛ 
عن مانب أخعر من جوانب شخصية البطل؛ هر تصوره 
المثير عن الجنة؛ إنه تصور دئيوى حسى بثنافى مع صورة 
رجل العلم الذى أعطى لنفسسه حل الوصاية على 
الجسيع. لد تحولت الجدة على يد هذا البطل إلى 
مجالس شراب ورقص وغناء أو مآدب طعام أو رحلات 
نئزه وصيدء بالإضافة إلى هذا أن البطل بما يتمتع به من 
وضع مثميز؛ له ححق خاص فى الشمتع بحور الجنة؛ فهو 
وحده من درك الأدباء يحئلى بجاربتين » وححين يكتشف 
أنهما من أهل الدار الساجلة يسأل عن الحور العين 
اللائى خلقهن الله للجئة؛ فيقوده أحد الملائكة إلى 
مكانهن ليختلى بإحداهن (11, 

إن المنتبع للمشاهد القصصية التى قام عليها نس 
«النفران؛ يستطيع أن بلحظ نوعا من الشرابط الداخخلى 
بينها؛ حيث بسهم كل مشهد فى إضاءة جانب من 
جوانب الشخصية الحورية فى هذا العمل؛ وهى الشخصية 
التى استألرت بعناية أبى العلاء. وتقديمها على هذا النحو 
لا يخلر من سحخرية لاذعة مقصودة من المؤلف! حيث 
قدم من خبلالها نموذجأ للإنسان المسلم مدعى العلم 
والنقوى؛ الذى يفرض هيمنشه على الآخخرين بناء على 
هذا الادعاء؛ وهو فى الوقت نفسه ضعيف النفس والدين 
منافق متهالك على الدنياء ورغم توبئه فى الدنياء فهر 


تمسول الرسسالة 


بواصل بحشه عن المتع الحسية بمختلف أشكالها فى 
الجنة التى لايرى فيها سوى هذا الجانب الحسى. ويختكم 
أبوالملاء المعرى هذه المشاهد بمشهد النهاية ‏ نهاية 
رحلة الغفران ‏ وهر مشهد وصفى دقيق؛ يبحمل فيه 
البطل على مفرش أخضر ؛ ليرضع على سرير من سرر 
الجئة ليستقر فى دار الخلود: 
«ويتكئ على مسفسرش من السئدس» ويأمسر 
الحور العبن أن يحملن ذلك المفرش فيضعنه 
على مسرير من سرر أهل الجنة؛ وإنما هو 
زبرجد أو عسجد؛ ويكون البارى فيه حلا من 
الذهب نطيف به من كل الأشراء حتى يأخل 
كل واحد من الغلمان وكل واحدة من 
الجوارى المشبهة بالجمان واحدة من تلك 
الحلق؛ فيجمل على تلك الخال إلى مله 
المشيد بدار الخلود؛ فكلما مر بشجرة نضخته 
أغصائها بماء الورد قد خلط بماء الكافور, 
وبمسك ما جنى من دماء الفور؛ بل هر 
بشقدير الله الكسريم» وتساديه الفمسرات من 
كل أوب وهو مستلق على الظهر: هل للك 
يا أبا الحسن هل لك؟ فإذا أراد عنقفودا من 
العنب أو غيره؛ انقضب من الشجرة بمشيلة 
الله وحملته القدرة إلى فيه؛ وأهل الجنة 
بلشونه بأصئاف الشحية وآخسر دعواهم أن 
الحمد لله رب العالمين. لا يزال كذلك أبدا 
سرمداء ناعمًا فى الوقث المتطاول منعماء لا 
جد الغير فيه مزعما» لكأي 


لقد استنفد البطل فى رحلته إلى الجنة كل المتع 
الحسية المتاحة بعد أن سخر | لخدمته؛ وبهذا 
تكتمل صورة الجنة فى تصوره؛ غير أن تهالكه الحسى 
على الالشذاذ بنعيم الجئة ‏ كما يراه - يظهر زيف 
الصورة التى كان يحرص على الظهور بها أمام أهل الجنة 
من الشعراء؛ صورة العالم الحافظ الراوبة الذى لم يشغله 
لعيم الجنة عن الاهتمام بالعلم. 


ألفنت كمال الروبى 


وإذا كانت هذه المشاهد القصصية قد سلملت 
الضوء على شخصية البطل بجوانبها المتعددة وتصورائها 
الختلفة؛ نهى تكشف أيضا عن دور الشخصياث الأخرى 
رنصورائها؛ وهى شخصيات لها وجود حفيقي من الناحية 
التاريخية؛ لأنها خاصة بشعراء جاهليين وإسلاميين فضلا 
عن العلماء واللغوبين. 
وفد وفعت هذه الشخصيات منل بداية الفص تخت 
ضغط الأسئلة والاستفسارات التى كان يلاحقهم بها 
البطل؛ لكنها كانت تبدى اعتراضها بشكل مباشرء وإن 
أذعنت فى بعض الموائف. فهذا عدى بن زبد يصبر على 
أسيلة البطل ثم ما يلبث أن يعشرض بقوله: «دعنى من 
هذه الأباطيل» , وعندما يشمادى الشيخ فى طلبه يستدكر 
بقوله: با مكبور؛ لقد رزقت مايكب أن يشغلك عن 
القريض إنما ينبغى أن تكون كما قيل لك كلوا واشربوا 
هنيثاً بما كنتم تعملونا 47 , ويتكرر الأمر نفسه مع 
الشماخ وتميم بن أبى» ونبدر استجابات هؤلاء الشعراء 
أكثر معقولية وإنسانية؛ مع أن تصورهم للجنة لابخرج 
عن التصور الحسى؛ يفول الشماخ عندما يسأله الشيخ 
البطل فى المرة الأولى أن بنشده قصيدئين محددنين له 
«لقد شلنى عنهما النعيم الدائم فما أذكر منهما بيثأ 
واحدأ» 117 , ويجيبه مرة أخرى بقوله؛ #شغلتنى لذائذ 
الخلود عن تعهد هذه المدكرات .إن المدقين فى ظلال 
وعيون وفواكه ما يشتهون؛ كلوا واشربوا هنيئا بما كنتم 
تعملون»؛ إنما كنت أسى هذه الأمور» وأنا آمل أن أفقر 
بها ناقة أو أعطى كيل عبالى سنة... وأنا الآن فى تفضل 
الله أغخرف فى مرافد العسجد من أنهار اللبن..,) ©1). 
ونتكرر الاستجابة ‏ المعترضة - نفسها عند تميم بن ألى 
حين يرد عليه بقوله؛ 
اوالله ما دخلت من باب الفردوس ومعى 
كلمة من الشعسر ولا الرجز: وذلك أنى 
حوسبت حسابا شديداء وقيل لى: كنت 
فيمن قائل اعلى بن أبى طالب». وانبرى لى 
«النجاش الحارئى؛ فما أفلث من اللهب 


كم 


حتى سفعلى سفعات. وإن حفظك لمبقى 

عليك؛ كأنك لم تشهد أهوال الحساب» 

وسادى الحشر يقول: أبن فلان أبن فلان؟ 

والشوس الجبابرة من الملوك مذبهم الزبانية 

إلى الجحيم والنسوة ذوات الشيجان بصدن؟ 

بألسنة من الوقود ٠.‏ إلخة لتقا 
إن هذه الردود تمثل وجهاث نظر مختلفة مخالفة لوجهة 
نظر البطل المتعالم؛ أهمها هو ترك الدنيا بمافيها 
والتفرع التام للالتذاذ بنعيم الجنة والأسباب تبدو مقدعة؛ 
فعدى بن زبد لم يكن بشغله الشعر فى الدنيا وكان يجد 
متمة فى الصيد وقد أنبحث له هذه الفرصة فى الجنة! 
والشماخ كان يضطر إلى قول الشعر للارئزاق وقد أصبح 
فى غنى عن ذلك فى الجنة. أمسا تميم بن أبى فقد 
نسب له الشعر فى أنهام خطير كاد يحرمه من دخول 
الجنة؛ وقد أقسم بعدها ألا يدخخل الجئة ومعه شئ من 
الشعر. لقد كشف الحوار فى هذه المشاهد القصصية عن 
تعارض استجابات الشعراء مع البطل ‏ رغم انصياعهم 
في بعض الأحيان لرغباته - وتماديه فى طرح تساقلاله 
بشكل يذكد سمتى الاستعراض والادعاء لديه. وسمة 
الادعاء الثى انسم بها البطل لم تكن قاصرة على العلم؟ 
إذ إنه كان يدعى الإحساس بالشفقة والتعاطف مع بعض 
شعراء النار مثل عدئرة بن شداد وطرفة بن العبد؛ عندما 
شاهدهما يعدبان فى النار؛ لكنه مع هذا لم يرحمهما 
كما لم يرحم الآخرين من أسدائه الاستعراضية؛ الثى 
راح فيها يستعرض معرفته بالأخطاء اللغوبة والعررضية 
التى وقع فيها هؤلاء الشعراء القدامى. ومن هنا سنجد 
ردود أفعال شعراء النار أكثر حدة فهذا عمرو بن كلثرم 
يرد عليه: (إننك لقربر العسين لا نشعر بما نحن 
نيه؛ فاشغل نفسك بتمجيد الله واترك ماذهب فإنه 
لايعود) إفلن” 

وعندما يسدى رأيه فى شعر أبى كبير الهذلى 

منتقدا» يرد عليه الشاعر بقوله: 


اكيف لى أن أنضم على جمرات محرقات؛ 
لأرد عذاباً غدقات؛ وإنما كلام أهل سقر 
وبل وعسويل؛ ليس لهم إلا ذلك حويل» 
ناذهب لطيتك؛ واحدر أن تشغل عن 
مطيتك» لقال 
إن إلحاح البطل على مطاردة شعراء الثار بأسيلئه 
واستفساراته وأرائه لا يدم فقط عن ثماديه فى الادعاء 
والتظاهر بالانشغال بالعلم؛ وإئما يدم أيضا عن إحساس 
بالتشفى وغلظة فى الحس؛ وإن ادعى الشفقة والرحمة 
يعض الشعراء. وند جاءت استجابات شعراء الدار 
مستدكرة نعلقه بالماضى المرتبط بالدار الماجلة؛ فضلا عن 
أن بعض الشعراء لم يجيبوا عن أسئلته فط؛ حيث كان 
الحوار يدور من طرف واححد (15, 


أما أكدر أصوات أهل النار معارضة للبطل فهر 
إبليس الذى يبدى ضيقه وسخطه على هذا الفضولى 
المتعالم وبوجه اللوم إلى زبائبة جهنم لعجزهم عن جذبه 
إلى النار 000 , 

وبهذا تمكنث المشاهد القصصية فى «الغفران؛» 
بما نضمنئه من حوار بين البطل وأهل الجنة والنار من 
أن نبين قدرة هذا الشكل على استجلاء جوانب متعددة 
للشخصبة الحوربة التى تمثل فى د ذانها نمطأ من 
المتعالمين المتأدبين الذين أعطوا من السلطة مايمنحهم 
حق النحكم فى الإبداع والفكر. 

-؟ه 


ولعل وعى أبى العلاء بتراله شعرا ونثرا لغة وأخباراً, 
ما كان منه شفاهيا أو مكتوباء مكنه من الإفادة من كل 
هذه المكونات مجتممة:؛ ليدخلها فى نسيج عمله 
القصصى» وقد ساعده على ذلك وعيه بإمكانات هذا 
الشكل القائم على المشاهد القصصية المتتابعة. رعلى 
هذاء سيتجاور فى هذا الشكل الشعر والنثر؛ ويصبح الشعر 
موظفا لخدمة السرد فى أغلب الأحيان ويصبح له أكثر 


غغول الرسالة 


من وظيفة؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن حضور الشعر 
فى هذا النص يبدو طبيعياء لأن الشعراء هم محور القص 
(أهل الجنة وأهل النار)؛ والبطل أديب متشغل بحفظ 
الشعر وروابئه ونفده. من هناء يؤدى الشعر دوراً مهما فى 
عملية القص؛ ومن أهم وظائفه أنه جواز مرور لدخمول 
الجنة والتمتع بنعيمها!؛ فعبيد بن الأبرص تشمله 
الرحمة» وبنقل من عذاب الثار إلى تعيم الفردوس بسبب 
بييث شعرى ألشده الناس فى جميع البلاد: 
من يسأل الناس يحسرمره 
وسائل الله لايخيب (01, 


وكذلك زهير بن أبى سلمى؛ فإنه يدخعل الجنة بسبب 
قوله: 
فلا تكتمن الله مافى تفوسكم 
ليخفى ومهما يكثم الله يعلم 
يؤخر فبوضع فى أكتاب فهدخخر 
لسرم الحساب أو بمجل فينقم 67, 
ومثله لبيد والحطيئة وغيرهما. 
كما يقوم الشعر بوظيفة استعراضية بالنسبة إلى 
البطل تدعيما لبطولته القصصية وإثبانا لتميزه عن الأدباء 
الآخرين من سكان الجنة؛ فهو يسأل من يحاوره عن 
بيت شعرى أو قصيدة تعجبه؛ أو يطلب من الشاعر أن 
بنشده قصيدة ما أو يذكره بها مستعرضاً مهارته الخاصة 
فى الاحتفاظ برضميته الئى كان عليها فى الدار العاجلة. 
وهر يقدم دائما للأشعار التى يدشدها بقوله: أنشدنا 
كلمتك التى أولها...؛ أو أنشدنا كلمتك التى على 
الشين.. أو إنى لأستحسن قولك.. أر يعجبسى قولك؛ أو 
فد أحسنت فى الدالية التى أولها ... إلخ 2"9. إنشاد 
البطل هذه الأشعار له درره فى تزكية الجانب الادعائى 
والمتعالم فيه؛ بخاصة عندما يتحقق هذا الإنشاد أمام 
بعص شعراء الثار. 


فد 


لفت كمال الزروى > سسسب ببست 


ومن أبرز الوظائف التى يسوم بها الشعر فى نص 
«الغفران؛ : التمثيل للموئف القصصى الآنى؛ وقد يجئع 
الشعر ‏ أحبانا على لسان الراوى؛ كما هو الحال فى 
المشهد الأول؛ مجلس المنادمة؛ حبين يذكر الراوى أبيانا 
للأعشى تمثل مرقف البطل وهو ينادم أصحابه الذين 
اصطفاهم فى الفردوس: ذوهو- أيد الله العلم بحيائه ‏ 
معهم كما قال البكرى؛ 
نازعتهم فضب الريحان مرتفقاً 
وقهرة مزة راورئها خضل 
لايسئفيقون منها وهى راهئة 
إلا بهات وإن علرا وإن نهلرا 
يسعى بها ذو زجاجاث له نلف 
مقلص أسفل السربال معثمل 
ومستجيب لصرن الصلج بسمعه 
إذا ترجع فيه القيئة الفضل 
ويتكرر هذا الاستخدام التمشثيلى إما على مستوى 
البيت الواحد أو المقطوعة. فالبطل بتمثل ببيث شعرى 
حين يعبر لعدى بن زيد عن خحوفه من ركوب الخيل 
لأنه لم يدرب على ركوبه فى الدلها؛ 
«فيقول الشيخ إنما أنا صاحب قلم وسلم» 
ولم أكن صاحب خيل؛ ولا من يسحب 
طوبل الذيل؛ وزرتك إلى منزلك مهنا 
بسلامتك سس الجحيم» ونتعمك بعفر 
الرحيم. ومايؤمننى إذا ركبت طرفا؛ زعلا رئع 
فى رياض الجنة فاض من الأشر مستسعلاء 
وأنا كما قال القائل؛ 


لم يركبرا الخيل إلا بعدماكبروا 
فهم لفال على أكنانها عنل!1"!, 


كما يتم استحضار شعر امرئ الفيس للتمثل به 
على لسان البطل؛ حين يختلى البطل بحوريتين فى 
الجنة: 
«وبخلو... بحوريئين من الحور العين» فإذا 
بهره مابراه من الجمال قال؛ أعزز على 
بهلاك الكندى إنى لأذكر بكما قوله: 
وجارتها أم الرباب يمأل 
إذااقامكا تضوعالمسك منهما 
نسيم الصبا جاءث بريا الفرئفل)(*0, 
ولجوء السارد إلى بيتى امرئا القيس على لسان 
البطل فى هلا الموئف أمر له دلالته؛ لأنه يؤكد حسية 
البطل وعدم تمييزه بين لهو الدئيا ونعيم الجنة (1*, 
ويستخدم الشعر للتسلية واللهو فى مجالس الجنة! 
حبن يتغنى به المغنون والمغنيات فى مجالس الأدياء'7؟*), 
كما يستغل فى تفسير معنى كلمة أو الاستشهاد اللفوى 
عموما كل أو يقدم برصفه وليقة اتهام ضد 
الشاع 010 , رفى حالة وحيدة قام الشعر بدور استدعاء 
أحد الشعراء؛ فعندما قام البطل بإنشاد بعض أبيات 
للأعشى وهو يثنزه فى رياض الجنة بصوت عال» ظهر له 
الأعنى”"6. وهذا يذكرنا بموقف ابن شهيد مع رلبه 
زهير بن نمبر الذى طلب منه أن ينشد أبيانا بعينها 
يستدعيه بهاء إذا كان فى حاجة إلى مساعدته. 
وعلى أى الأحوال؛ كان لحضور الشعر أهميئه فى 
نص (الغفران؛ بما هر نص سردى» وذلك لأنه كان 
مولدا للسرد داخل كل المشاهد التى ثام عليها النص» 
سراء فى حوار البطل مع شعراء الجنة أو النار أو فى 
الحوار الذى يدور بين بعض الشعراء. كلما أنه كان 
كاشفاً لسمات شخصية البطل (الاستعراض - الادعاء - 
الحسية .. إلخ) . 


لقند جاور الشعر مع السرد فى نص «الغفران 
وكان هذا التجاور لجاوراً متفاعلاً ولس مجرد جوار؛ إلا 
أنه كان يعوقه ‏ أحيانا - إذا ما أسهب الراوى أر البطل 
فى شرح أو نفسير. ومع أن الشعر شغل مساحة كبيرة 
من نص «الغفران»؛ فإن السرد كان غالبا ولعل من أهم 
الصعاب التى تواجه قراءة هذا النص هر وعورة اللغة التى 
كتب بهاء واعتماده على كشير من الألفاظ الغريية 
رحرصه على السجع مما يعوق السرد - أحياناً. ولاندرى 
هل بمكن أن نقول إن أبا العلاء لجأ إلى الصياغة اللغوبة 
الصعبة المعقدة رغبة منه فى جاوز السطحية والسهولة؛ 
وزيادة منه فى الدمسك بالأصول وتمثل الماضى بهدف 
أن يحظى هذا النص بمصداق أو قبول من يهجدون 
الفص بأشكاله ؟ 

إلا أن أبا العلاء الذى تمثل اللغة فى أغرب 
أفافها رأعفدهاء ثمثل بشكل واع كل ما أأيح له في 
الشراث السابق عليه؛ مثل المرويات والأخبار الخاصة 
بالشعراه أو المتعلقة بالسيرة النبوية؛ فضلا عن الخرافات 
والمعتقدات الشعبية والشيعية؛ وكان لهذا دوره الذى لا 
يمكن إغفاله فى تأسيسه النوع القصصى فى (رسالة 
الغفران) , 

وتتضح إفادنه فى تقديم بعض الشعراء من الأخبار 
المروية عنهم فى كتب الأدب؛ كما هو الحال بالنسبة 
إلى النابغة مع النسمان بن المنذر أو حسان بن ابت 
وحادثة الإنك: أر قصة الأعشى مع قريش التى صدنه 
عن لفاء الرسول؛ حيث يلمح النص إلى هذه الأخبار فى 
لقاء البطل مع كل شاعر على حدة؛ بحيث تبدو هذه 
الإشارات نوعاً من التداعى الذى يثم إثر ظهور الشخصية 
المعنية» ركل هله الأخخبار كانت تمد المواقف القصصية 
بمادة تبدو شيقة تعين على توليد السرد واستحراره. 

وتحقيقاً لسمة الإغراب فى القص؛ يتراسل النص 
مع قصص الحيوان؛ لكن فصص الحيوان هنا يختلف عنه 
في (كليلة ودمئة) ويختلف عنه فى (القائف)؛ ذلك أن 


تسيل الرسالة 


أبا العلاء بعرض فى جنة الغفران للحبوان الحقيفى 
مستبداً على معرفة المسلم الدمعلى الذى يؤمن بوجرد 
حيوانات طيبة أو مفشرى عليها؛ مثل تلك التى ورد 
ذكرها فى القرآن (كلب أهل الكهف ‏ ذلب يعقرب) ؛ 
وأخرى شربرة مضادة؛ وأن هذه الحيوانات ستجازى على 
فعلها؛ فمنها ما يدخل الجئة ومنها ما يدل النار» ومن 
هنا نمّد جعل للحيران مكاناً فى الجنة وجعله يستمئع 
بنعيمها مثله مثل الإنسان. ونعيم الجئة بالنسبة إلى 
الحيوان المفترس مثل الأسد والذئب - وقياسا على النعيم 
الإنسانى - يطلق لها العنان فى اصطياد ما شاءت من 
الفرائس؛ بحيث يثم هذا دون أن تحدث ألما لفرائسها. 
وقد اخختار من الحيوان ما ارتبط بالفصص الدينى المتعلن 
بالسيرة النبوبة مثل أسد القاصرة وذئب الأسلمى!!7©, 
حيث تعرض كل منهما على حدة للبطل فأوقعا فى قلبه 
الخوف والدهشة؛ ثم حكى كل منهما حكايته. ومنها 
الحيوانات العادية» التى سخرها الله لعباده الصالحين فى 
الدنيا نأطعموا من لحمها وأفادوا من إهابها. ووظيفة 
ظهور الحيوان فى ١الغفران؛‏ تختلف تبعا للمكان الذى 
ظهر فيه. ففى حالة الحمار الوحشى والبقرة الوحشية 
اللذين ظهرا فى مشهد نزهة الصيد؛ وظلف ظهورهما 
قصصيا فى إكمال مشهد الصيد الذى لم يكتمل على 
النحر المألوف. أما الوظيفة النصصية لقصتى الأسد 
والدئب اللذين ظهرا تباعأ فى أطراف الجنة؛ فتبدو نوعاً 
من الصعوبات التى تعترض البطل - مخقيقا الإثارة - وهو 
فى طريقه إلى النار. وبرجود الحيوان ‏ بشكل عام - فى 
الجنة يكتمل التصور الحسى المادى لها. 

حتى يحقق أبو العلاء الصورة الكاملة للجنة بالنسبة إلى 
المسلم الدمطى أيضاء يفسح فيها مكانا للجان الصالح؛ 
ويستشمر المعتقد الشعبى الشائع عن قدرة الجن على 
اللتحول؛ لتوليد السرد من شلال الحوار الطويل الذي 
يدور بين البطل والجنى (أبى هدرش)؛ حسيث حكى 
الجنى مغامرائه فى الدار العاجلة مع بنى البشر. 


ذه 


ممة1ة10؟تهي 00110000000000 


واسثمرار) لتحقيق الغاية القصصية؛ يخصص 
أبوالعلاء وادياً للحيات: يلنفى فيه البطل بحية ذات الصفا 
النى محكى حكايتها؛ وهى حكاية ترجع إلى الفصسص 
المربى القديم التى أرردها النابغة فى شعره. كما يلعقى 
بحية أخرى فقيهة عالمة تعرض نفسها على البطل فيهرب 
منها خوفاً وذعراً. وبشراسل أبوالملاء مع هذا الخط 
النصصى فى التراث حين يستحضر الخرافات الثى تروى 
عن جزر النساء؛ وما يحكى عن وجود شجر بشمر جنسأ 
من النساء؛ فى حكيه عن الحور العين اللائى خلقهن 
الله للجئة؛ وفى حكيه عن شسجرة الجوز التى حولت 
نمارها إلى جوار كواعب يرقصن على أبياث 
الخليل!"7؛ ليسكمر بالسرد دون انقطاع وليحقق نوع 
من الإثارة والتشويق فضلاً عن لمجسيد الصورة الحسية 
للجنة فى أكمل صورة من وجهة نظر البطل. 
كما تراسل نص «الغفران؛ أيضا مع المعتقد 
الشيعى الذى يدور حول شفاعة آل البيت؛ حين جعل 
الأعشى يدخل الجنة بشفاعة على بن أبى طالب؛ وحين 
جعل البطل نفسه يدخل الجنة بشفاعة فاطمة؛ حيث 
وظف ذلك قصصياً؛ فتعائب مراحل الشفاعة تجعله 
يستطرد فى تفاصيل تساعد على اسثمرار السرد. ومن 
هناء كان تجمسيد النص لموقف البطل يوم الحشر من 
أكثر المشاهد القصصية لمجاحاً فى نص «الغفران؛ . 
فالبطل يلجأ إلى حمزة بن عبد المطلب الذى يحيله إلى 
على بن أبى طالب ليشفع له عند النبى؛ لكن عليا لابأبه 
به ويسأله عن صحيفة حسنانه؛ فيخبره أنها فقدت منه» 
وبطلب منه شاهدا بالتوبة؛ وهكذا تتعقد الأمور.. إلى أن 
يأنى بشاهد؛ لكن عليا يعرض عنه؛ ويقرر أن يننظر لحظة 
خروج فاطمة عليها السلام لتسلم على أبيها: 
«فلما حان خخروجها ونادى الهائف أن غضوا 
أبصاركم يا أهل الموقف حتى تعبر فاطمة 
بنث محمد صلى الله عليه وسلم؛ اجتمع 
من آل أبى طالب خلق كثير من ذكور وإناث 


من لم يشرب خمرأ ولاعرف قط مدكراً... 
فلما رأنهم قالت: ما بال هذه الزرافة؛ ألكم 
حال نذكر؟ فقالوا: نحن بخير... وكان فيهم 
على بن الحسين وابناه محمد وزيد وغيرهم 
من الأبرار الصالحين ومع فاطمة علييها 
السلام امرأة أخرى مخرى مجراها فى الشرف 
والجلالة. فقيل من هذه؟ فقيل؛ خديجة ابئة 
خويلد بن أسد بن عبد العزى ومعها شباب 
على أفراس من نور؟ فقيل: من هؤلاء؟ فقيل 
عبد الله والقاسم والطيب والطاهر وإبراهيم 
ببو محمد صلى الله عليه رسلم. 
فقالت تلك الجماعة التى سألت: هذا ولى 
من أوليائناء قد صحت توبئه ولاريب أنه من 
أهل الجئة؛ وقد توسل بدا إليك... فى أن 
براح من أهوال الموئف ويصيسر إلى الجنة 
فيتعجل الفوز. فقالت لأخيها إبراهيم صلى 
الله عليه: دونك الرجل. فقال لى: تعلق 
بركابى. وجعلت تلك الخيل تخلل الناس... 
اللي 
ويبدو أن أبا العلاء قد أفاد ما كان يدور من 
طقوس احتفالية خاصة بالشيعة فى تصويره موكب 
فاطمة والحشد الذى كان يننظرها. لقد كان واعيأ فى 
اخخشياره مكونات القص (من مرويات وأخبار وخخرافات 
فضلا عن إفادئه من بعض المعتقدات السائدة فى عصره) 
ودور كل منها فى تأسيس السرد والاستمرار به. واستطاع 
أن بوظف كسلا من هذه العناصر داخل مشاهده 
القصصية. وبدا هذا واضحا فى وصف رحلة البطل إلى 
الجئة وأطرافهاء وتمقق هدف السخرية من البطل من 
خلال المواقف التى وضعه فيها عبر هذه المكونات 
القصصية على نحو غير مسبوق. 


ممت ل نكرل لرجمالة 


لفد ترز الشعر والسرد فى نص «الغفران؛ فى 
لتمسيد جانب من جوانب الصراع اللغوى والفكرى فى 
عصره. رمن هنا؛ كان مخديده شخصيات الفص بشعراء 
عصر الاستشهاد فضلا عن اللخوبين والرواذ؛ ذلك لأنهم 
بمثلون الإطار المرجعى للبطل المتعالم الذى لم يفارق 
حفظه ولم بشخل عن نصيته حتى فى الجنة. وقد أسهم 
اخحتياره شعراء معروفين فى نذليل مهمة السرد بالنسبة 
إلبه؛ لأنه فى تقديمه لها كان مستددا إلى تاريخها 
المعروف لدى قارئه؛ واكتفى ببعض الإشاراث التى كان 
بلمح بها إلى مواقف معيئة فى حياتهم؛ أنت على لسان 
البطل لتكشف عن نوعية ما يهمه فى حياة هؤلاء الشعراء. 

ولم يكن يماح هذا كله لولا هذا الشكل المفشوح 
الذى ولده سْ داخحل الرسالة١‏ ذلك الشكل الذى بسمح 
بتجاور الأنواع الختلفة؛ ولجمسيد اخختلاف وجهاث النظر 
المتعددة؛ ليصبح وسيلة جديدة (نصصية) للتعبير. لكن 
أبا العلاء لم يشأ أن يعمق من تجسيده الصراع فى عصره 
حين اقتصر على ذكر شعراء عصر الاستشهاد دون أن 
يعرض للشعراء المحدلين؛ فألر الصمت والسكوث عنهم 
فى هذا الجزء القصصى إيدارا للسلامة؛ برغم اعتدادة 
المعروف عنه بشعر الحدثين. 


الهوامش 


وعلى الرغم من جبرأة أبى الملاء فى اخستياره 
موضوع القص فى (رسالة الفغران)؛ وعلى الرغم من 
الإمجار الذى حققه فى نوليد هذا الشكل القصصى؛ فإنه 
بدا مقيدا هو الآخر بإرث فكرى ولغرى محافظ؛ بوقوعه 
فى النصبة أحباناً ‏ استشهاده بأياث القرآن والشعرت- 
وبإسقاطه الشعراء المحدلين» وبخوصه فى بحار الغريب 
وخبر المألوف فى صياغته اللغوية؛ وبإغراقه النص فى 
الشروح والشفسيرات الثى أرشكت أن تجهض السمة 
القصصية للنص. 

إن هذا الشكل الجديد الذى أقسره أبو العلاء 
(الرسالة ‏ القصة) لم يكن منقطعاً عن الشراث العربى 
التقلبدى السائد؛ فجاء متشبعاً به رغم ما يحوبه من 
موضوع جديد ومضمون جرى. إن الوضعية الاجتماعية 
والفكرية والثقافية للمجتمع العربى الإسلامى فى عصر 
أبى العلاء قد حفزنه إلى توليد نوع جديد حاول أن 
يتجاوز به الأنواع التقليدية؛ لاسييما الشعر. وقد ساعده 
على توليد هذا البوع وضعه الفردى ‏ عزلته الواعية الغى 
اخختارها ‏ الذى مكنه من استقراء كل مايمكن الإفادة 
به قصصياً فى التراث العربى القديم؛ وتوظيفه في نوليد 
هذا الشكل القصصى. 


(1) راجيع: حسن إبراههم حسن:؛ اريخ الإسلام السياسي والدينى والتقاقى والاجتماعى : مكثية النهضة المصرية؛ القاهرة؛ 1908 , جد ؛ صن 74؟ وبايعدها. 
(). (9,5) عناية إبراهيم الأحدب الطرابلسي؛ كدف المعانى والبيان غن رسائل بديع الزمان. المطبعة الكائرليكية؛ ييررث؛ ددش صن 1/1 515118114 


عو" رما يعدها, 


أشار أدم مثر وشوئى ضيف إلى أن ظاهرا القصص ظاهرة تختص بها 'كثاية بديع 


الزماك رثميزها عن غيرها راجع؛ أدم منز؛ الخضارة الإسلامية فى القن الرايع 


الهجرى» ترجمة محمد عبد الهادى أبوريدة؛ مكثية الاججى ؛ الفاهرة؛ دار الكتاب العربن : ييررث؛ الجلد الأول ص 1881481 , 
شرقى ضيل؛ الفن رمذاهيه في النثر العربي؛ دار المعاررف؛ مصر ط 4 1117 ء صن ١1م‏ 
(4) الحصرى القيرواني ؛ زهر الآداب وثمر الألباب؛ لخقين زكى مبارك؛ محمد محيى الدين عبد الحميد؛ دار الجيل : ليبان؛ د.ثء جب 4: صن 1١1717‏ 
(5) انظر فى معنى رسالة؛ أبر البقاء الكفرى؛ الكليات ؛ تفيل عدنان درويش؛ محمد المصرف» وزارة النقائة والإرشاد الشرمى ؛ دمشل ١161/8‏ القسم الثانى 987 
التهائرى؛ كفال اصطلاحات الفدون؛ تفي لطفى عبد البديع: الهيئة المصرية العامة للكعاب ؛ الفاهرة اللا جا ص 177 4لا 
() أبوالعلاه المعرى» رسالة الصاهل والشاحج» تمفين عائشة عبد الرحمن:؛ دار المعارف؛ مصر 14709 : راجيع مقدمة الححققة. 
إفق انر عبد الغفور الكلاعى ؛ إحكام صنعة الكلام؛ تمفين محمد رضراك الداية» عالم الكتب؛ يروث ؛ ©1140 صن 4 التفلى؛ إلياه الرواة على ألباء النحاة؛ 


عقيل محمد أبوالفضل إبراهيم: دار الفكر العربى : القاهرة 1140 , جا ؛ ص31 ٠‏ 


(4) انظر, رسالة ابن القارح ضمن رسالة الغفران لأبى العلاء ا معرى» خفيق وشر عائشة عبد الرحمن (بنث الشاطى)» دار المعارف» 1489 ص 151 157 
انلره رسالة ابن الفارح ضمن ره 3 3 


(4) رسالة ابن القارح؛ ص 54 18 , 
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ألفت كمال الروبى 


, 55 المصدر السابق: ص‎ )٠١( 

)1١(‏ انظر؛ طيب ليزبنى؛ ملمروع رزية جبديدة للفكر العربي في العصر الرسيظ: دار دمشل؛ دمشن: ط؟ عي 181 188 , عبد العريز الدررى؛ مقددمة فى التاريخع 
الاقتصادى العربى : دار الطليعة للطباعة والنشر: ييررث 191/8 ص 7177 ومابعدها, 

,11١ 1١5 رسالة الغفران, ص‎ )1١( 

(18) رسالة الغفران؛ ص 111 115, 

)١1(‏ طيب ليزيني» مشرزع رؤية جامياب؛ مرجع سابل؛ عى 141 ربابعدهاء أدم مدر؛ اطمضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرف. 

(18) الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجرى؛ مجلد :١‏ ص ,54١‏ 

المرجع السابل؛ الصفحة ننسها. 

(10) أبوالعلاء المعرى؛ ديران سقط الزلد؛ مطبعة دار الكتب المصرية؛ 1948 ؛ السفر الثاني القسم الأول» ص ٠١‏ 

(18) رسالة الغفران, ص "٠١‏ 

(14) رسالة الصاهل والشاحج؛ ص 7١١‏ , انظر أيضا 3١41١5‏ 

, 1١7 1١5 رسالة الففران؛ ص‎ )3١( 

(1؟) انظر إحبسان عباس تاريخ التقد الأدبي عند العرب؛ دار الأمائا؛ ييررث 14101؛ ص 517 رما بعدها. 

(11) ياقوث الحموى: فعجم الأدباء؛ دار الكتب العلمية؛ ييررث 1541 ؛ جه ؛ ص 8579. 

(71) ياثرث الحمري؛ معجم الأدباء, ج4؛ ص 551 

(11) رسالة الصاهل والشاحج ص 51١9‏ ١2؟,‏ 

,91 رسالة الغفران؛ صن‎ )١6( 

0 الغفران؛ ص ؟"١.‏ 

(17) نفسيهء ص 140 ) انظر أيضا ص 745, 

(8) انظر: الققطي, إنباه الرواة؛ ج 2١‏ عى ١٠١‏ 

(3؟) الففران؛ ص ١9١‏ ؟؟١,‏ 

(30) لفسه ص 15117170, 

(1؟) الففرات, من 1937 +15. 

(3) لفسدر ص 21019 

(9") لفسدر ص 781, 

(51) تقس ص 01 

(786) لفسد صن 7ه" 

(55) انظر على سبيل الممال الففران: ص 195, 391/12141, 7181511717 1ل الال الال 

(59) الففراك؛ ص 756 754, 

(4؟) فس ص ١94‏ 

(39) نفس ص ,51١‏ 

(10) تقس ص ١14؟,‏ 

(11) لفسة, ص 774 زقاييدها, 

للفناففة 

(15) بامكبور: يامجبور, مايكب: ما يجب. يقول أبوالعلاء إلها لغة يستعملها أهل اليمن. الففران؛ ص 1917 , 

(14) الففران, ص ,77٠‏ 

(6)) الففران؛ ص 59١‏ , 

(5)) الففران ص 4"؟ , 

(17) الغفران» مص ؟؟؟ 

(14) الغفران؛ ص 5*5, 

(45) انظر لقاء البطل بالحارث اليشكرى:» ص 594 5؟". 

0 ) الغفران ص 147؟. 

1ه ) الففراث, ص 17/8 , 

١ه‏ ) الفغران: ص 191 انظر أبضا 785 5177ل مقلر الإل لال 

(05) راجع صفحات 11 فق[ ل دك 517ب 01ل 1أك 115 1077501575 لامك مه؟ من الففران. 


اه ) الففران, ص ١81‏ . 
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(00) الغفران: ص 1777 , 

(81) انظر أيضا الففران: ص 291/8 556 

(40) انظرء صن 15175511515 الاك 

(34) انظر ص 117175 15711155 1ت 111ل ل مل 

(85) الظر ص 7377 17" قال 

(0) انظري ص 154 , 

(11) أسدالفاسرا؛ سع نهم عب ف لى لهب ووج في بت اسيل على لله عليه وس وو أن سول يوج ليع في ره أ لهب أن مطللها عل ود 
عليه رسول الله صلى الله عليه وسلم ثفال؛ اللهم سلط عليه كلب من كلابك تأكله الأسد فى بعض أسفاره ويئال إنه التهمه بموضع القاصرة بطري الشام. انظرة 
ابن العيبة؛ المعارفساء لين نررث عكاشة:؛ الهيفة المصربة العامة للكتاب: 1847: ص 178 انظر: رسالة الففران؛ ص 41؟. أما ذلب الأسلمي؛ فهر ينسب 
إلى أصبان بن أرس الأسلمى؛ أسلم رماث بالكرقة فى بداية حكم معارية؛ ريمرف بمكلم الذلب وذلك أله كان فى غدم له قشد الذلب على شاه منها؛ فاح 
غليه؛ تأقعى على ذلبه رخخاطبه قائلا؛ تمول بينى وبين رزل ساله الله إلى؛ فمن لها يرم بشئل عنها؟ انظر رسالة الففران ص 5948 , 

(11) رسالة الغفران؛ ص 191/4 17١:78‏ , انظر حسين فرزى: حديث السندباد القديم ؛ دار الكتاب اللبنانى» دار الكتاب المصرى: بيروث؛ الشاهرة؛ 1519 ص 
5 رمابمدها. 

(55) الففران, ص 58١‏ 85؟, 


1 


ا 0 لالالالل ا 


فى استنطاق النص : 
سيرة ذاتية لابن طفسيل 


عبد الله إبراهيم * 


سس 


57 

تظهر النصوص الأدبية الكبرى فى التاريخ؛ دون أن 

نخضع مباشرة لإشكالية التجنيس ؛ إذ إن البحث فى أمر 
الأجداس الأدبية بحث حديث» تأخر كثيراً عن عصور 
النصوص القديمة . والنظر مجددا فى جنسية النص 
الأدبى » واستنطاقه وتأويله؛ أمر يشذى النص يعوامل 
القوة أكثر مما يضعف تأنه؛ ذلك أنه ؛ يخصب المظاهر 
الخفية فيه ؛ التى ضمرت بسبب كشير من الظطروف 
المنصلة بشاريخ النص وطرائق تلقيه . بيد أن استنطاقاً 
لابنوم على قرائن بنطرى عليها النص؛ يعلد ضربً من 
«التقويل)» الذى قد يلحق ضرراً فادحاً بالنص نفسه» 
كما أنّ استنطاا لا يأخخذ فى الاعتبار دور العناصر المكولة 
للنص» في علاقاتها بالدائرة الإبداعية التى تتدرج فيها 
نصوص الأدب يد البحث؛ سيسفشى إلى مزيد من 
الأوهام الخطير: :. فالمضاهاة بين المظاهر والملامح والعناصر 
لالس 20 
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الثى تعصل بالنص؛ وئكونه, تعد من الأمور المنهجية 
الملازمة للبحوث التى تهدف إلى تحقيق إعادة نظر فى 
مورورث الماضى » بما يشحنه بالقوة والديمومة» وبندشط 
البؤر الدلالية الكامنة فيه: سعياً وراء كشف قيمته 
الأدبية. 

إن هدفاً مئل هذا هو الدافع وراء إعادة النظر فى نص 
(حى بن بقلان) لابن طفيل؛ وقراءته قراءة جديدة) 
استناداً إلى تنظيم مكوثاته» بما يجعل النص يقرأ قراءة 
تختلف عما كان يقرأ فيه من قبل. 

إن النظر إلى النص المذكور؛ عبر منظورين متلازمين» 
هما عد النص سيرة ذائية ‏ فكرية لابن طفيل من ناحية» 
ونصاً ذاتيا إشراقيا يحمل رؤية المؤلف من ناحية أخرى» 
أفضى» عبر الاستنطاق والتأويل: إلى الوقرف على جميع 
الإشارات والعلامات التى تغلب هذا الأمر وتفسيرها 
ضمن سياقاتها الدلالية والتاريخية والمعرفية» بما يجعل 
النص نفسه إطاراً لبؤرة خخاصة؛ ولكن مموهةء هى التجرية 


الوجودية والفكرية للمؤلف. وقد استدعى ذلك بسط 
أرضية البحث: بالوقوف على الملامح العامة للرؤية 
الإشراقية؛ كما جلت للسهروردى؛ ولم يأل البحث 
جهداً نى توضيح كل ما ينصل بالنص؛ مما له علاقة 
بفلسفة الإشراق من جهة؛ ربالظروف التاريخية التى 
احتضنت النص ومؤلفه من جهة أخرى؛ بغية توضيح 
المرجهات الخارجية التى مجمل من ذلك النص سيرة ذانية 
لابن طفيل. 
3ه 
يعرف السهروردى 419 - ١11941‏ ) الإشراق بأنه 
اشروق الأنوار على النفس بحيث تنقطع عن متازعة 
الوهم) ١7‏ . وهو يقترن بالكشف الذى هو «ظهور الأنوار 
المقلية ولمانها وفيضائها بالإشراقات على الأنفس عند 
مجردها0”"؟. وتكون الحكمة الإشراقية» نبعا لذلك؛ 
«حكمة إلهية؛ لأنها تدشد معرفة الله 
والحقائق الربائية؛ وذلك بتعميق الحيناة 
الداخلية؛ حتى تستحيل النفس إلى مرأة؛ 
تنعكس عليها الحقائق الخالدة»' , 
ولا يكون ذلك ممكنا؛ حسب السهروردى؛ شيخ 
الإشراق: إلا ب «الانسلاخ عن الدنيا؛ و دمشاهدة الأنوار 
الإلهسية؛؛ ثم الوصول إلى حال من الكشف ١لا‏ نهاية 
لهةء يتحول فيها العابد إلى «حكيم متأله؛ يفقد القدرة 
على جسده؛ لأن بدله (بصير كقميص يخلعه تارة 
وبلبسه ارة). ثم يخلص السسهروردى إلى القول: إن 
الإنسان لا يعد من حكماء الإشراق مالم يطلع على 
الخميرة المقدسة» ومالم يخلع وبلبس» فإن شاء عرج إلى 
النور؛ وإن شاء ظهر فى أبة صورة أراد؛؛ ثم يعلل ذلك 
بالفول إن قدرة الإشراق «ممصل له بالنور الشارق عليه؛ » 
ويمضى متسائلا: ١‏ 


حى بن يقظان 


ألم ثر أن الحديدة الحامية إذا أثرت فيها النار 
تعشبه بالناره ونستطئ وتخرق؟ فالنفس من 
جوهر القدس إذا الفعلث بالبور؛ واكنئست 
لباس الشروق؛ أثرث وفعلت؛ فتومئ فيحصل 
الشئ بإيمائها؛ وتتصور فيقع على حسب 
تصورهان!؟؟ , 


وهنا يشخص سؤال جوهرى؛ وهو: ما السبيل الموصلة 
إلى حالة الكشف ثم الإشراق؟ إن السهروردى ذانه؛ 
يحدد ذلك كونه رأس حكماء الإشراق؛ فيقول مخاطباً 
مريد تلك الحكمة: 


«أنت إذا واظبت على الشفكيير فى العالم 
القدسى؛ وصمث عن المطاعم ولذات 
الحواس إلا عند الحاجة؛ وصليت بالليالى» 
ولطفت سرّك بتخيل أمور مناسبة للقدس» 
وناجيت الملا الأعلى متلطفا متملفاء وقرأت 
الوحى الإلهى كثيرً؛ وطربت نفسسك أحيانً 
تطريباً؛ وعبدت ربك تعظيمًا ورهبت قواك 
ترهيبأ» ربما تخطف عليك أنوار مثل السرقف 
لذيذة؛ ويكثر فيتابع؛ وقد يسلبك عن مشاهدة 
الأجرام؛ ويكاد سنا برفه يذهب بالأبصاره 
رغصل لك حالات مشاهدة؛ فلا محتاج إلى 

السماع من غيرك)!*؟, 
وسيتبين لاحفا كيف أن حى بن يفظان فد تمثل 
كل هذاء تمثلاً روحياً؛ وهر فى مغارته؛ وأثلح فى بلوغ 
مرحلة الكشف والمشاهدة؛ عبر المعايئة والنظر أرلاء 
والبحث والتقصى انياً؛ ثم التماهى فى ذاث الخالق 
أخسيراً لتمسطع فى داخخله أنوار الإشراق؛ كما رسم 

السهروردى مظاهرها وتجلياتها. 

536 


عد الك إإرايى اس ل _ نمي ب ب 0 


تذهب فلسفة الإشراق إلى أن نشأة الكون قد حدلت 
على سبيل الانبئاق عن موحد يستعصى إدراكه بالقوى 
العفلية والحسية؛ فهو موجود وجوداً مطلقاً» وعنه نوالت 
نزرلاً مكونات العالم. وكلما ازداد هبرط الكائنان صرب 
الطبيمة: ضمرت صفات الموجد الأول فيهاء إلى أن 
تختفى تلك الصفات فى أخط الأشياء كالممادن 
والأحجار. وعلى نقفيض ذلك؛ فكلما ارتفعت الموجودات 
فى مرانبها صوب ذلك الموجد ازدادت خصائصه وصفاته 
فيهاء فتسمو باثترابها إليه؛ وتماهيها فبه؛ لأنها نطرد 
عنها صفات الفساد والحدوث؛ وتكتسب سمة الديمومة» 
وهى فى ذلك شأنها شأن النور الذى يزداد وهجأ كلما 
اثترب إلى الشمس؛ وبزداد عشمة كلما ابتعد عنها. رما 
كان إدراك هذه الحقيقة لا يكم إلا للنفوس؛ كون غيرها 
يفتقر أصلا للإدراك والنفكر؛ وجب على النفس أن تمن 
إلى سصدرهاء وتسفرغ لطلب اللذاث الملياء لذاث 
الاندماج فى الموجد الأول» وذلك لا يثم؛ حسب حكمة 
الإشراق» إلا بالاخختبار: فالبحث النظرى؛ وأخخيرا بالتأمل 
الباطنى ؛ إذ بتفتح الذهن؛ وتتسامى النفس؛ فتشرق عليها 
الحقائق الأزلية الشابئة؛ فتئال بذلك سعادتها العظمى 
المرجوة. وسبيل ذلك؛ لدى الإشراقيين؛ هو التشبه 
بالأجرام السماوية والأفلاك؛ لتنظيم درجات التسامى؛ 
ابعداء من كرة القمر؛ وهى مما تقابل العقل العاشره 
وصولا إلى زحل الذى يقابل المقل الرابع» لم جرم 
الشوابت؛ فجرم السماء الأولى؛ وهما يقابلان العقل 
الشالث والشانى؛ وصولا إلى العمل الأول الذى يشعالى 
على جميع صفات الأفلاك والأجرام؛ وهو يلسشق عن 
الموجد المطلق؛ وبوصول النفس إليه تبلغ غاية سعادئها 
وكمالها م 

ا 

كان ابن سينا (414 - 21١77‏ قد دشن لفلسفة 

الإشراق؛ بالتمثيل الرمزى؛ فى رسالئه (حى بن يقظان؟ 
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التى كانت موجها لرؤبة ابن طفيل؛ ليس فى احشذاء 
العنواك فحسب: إنما فى المنظومة المعرفية التى كانت 
رسالته ميل عليهاء بالإشارة والإيماء والتلميح. وعلى 
الرغم من محارلة الشيخ الرئيس تضليل معاصريه بأنه 
كان من المثائين : إلا أنه أفر أخخيراً فى (منطق المشرفيين) 
بأنه ربد أن يضع «كتاباً يحتوى على أمهات العلم الحق 
الذى استتبطه من نظر كشيراً» وفكر ملياً» ولم يكن من 
وجوده الحدس بعيدا»؛ وكان حسب قوله يضن بالكتاب 
إلا على ؛الذين يقومون منا مقام النفس)”" . ثم تقدم 
خطرة أخرى وأخيرة فى مجال كشف رؤيته الإشراقية, 
فخصصس لذلك كشابه (الإشارات والتنبيهات) الذى 
احتوى؛ كما يقول؛ «أصولا وجملاً من الحكمة) هى» 
كما يقول نصير الدين الطوسى (؟17؟ > 68؟١)؛‏ من 
«أشرف ما ينسب إلى الحقيقة والبقين:» رتتصل نلك 
الأصول والجمل ب «معرفة أعيان الموجودات المترئبة» 
المبعدئة من موجدها ومبدثهاء والعلم بأسباب الكائنات 
المتسلسلة المنتهية إلى غايتها ومنتهاها)40, 

إن رسالة (حى بن يقظان) لابن سينا إنما هى 
وصف لعروج العقل الفعال الرمزى إلى الموجد المطلق 
الذى يتربع على العرش؛ حسب نظام ابن سينا الكرنى. 
ويظهر ذلك السقل بصورة شيخ بهى قد أرغل فى 
السن؛ رأخنت عليه السئون؛ وهو فى طراءة العزّء ولم 
بهن منه عظم؛ ولا تضعضع له ركن؛ وما عليه من 
الشيب إلا رواء من يشيب!؟2. إن رحلة «حى؛ ابن سينا 
داخل النفس هى ذائها رحلة «حى؛ ابن طفيل» 
كلاهما ارتل بغية الانصال بالموجد المطلق؛ فخاضا 
صعاب الكشف والإشراق معا. 


كت 
لقد المح إلى إشرائية (حى بن يقظان)'''2, وأشير 
إلى أن موقفه «صورة لابن طفيل عن نفسه منهجاً 


سسإسيبيبببب”-ببببيبيبيبيبيبي ب ب لك حى بن يقظان 


وشخسًا ومونفا!!", بيد أن الجابرى لا يرى ذلك؛ 
فابن طفيل» كما يرى؛ يقدم دقراءة كاملة لفلسفة ابن 
سينا المشرفية» قراءة استهدفت الكشف عن أسرارها 
رمصادرها»؛ وينفي إشرائيعه لأنه «لم يكن ينطلق فى 
تفكيره ولا فى إشكاليته من منطلق ابن سيناة؛ ودليله 
على ذلك «فشل حى بن يقظان فى إتناع سلامان 
وجمهوره؛ بأن معتفدائهم الدينية هى مجرد مثالاث» 
ورموز للحقيقة المباشرة التى اكتشفها بالعقل؛. وفشله 
هذا حسب الجابرى: يحبل على «فشل المدرسة 
الفلسفية فى المشرق التى بلغت أوجها مع ابن سينا في 
محاولتها الرامية إلى دمج الدين فى الفلسفة؛. أما البديل 
الذى طرحه ابن طفيل وفلاسفة المغرب والأندلس؛ كما 
يذهب الجسابرى؛ فهسر(الفسصل بين الدين 
والفلسفة 219 , 


لا يستند الجابرى فى تقوبل موقف ابن طفيل؛ فيما 
نرى» إلى معطيات مجعله ينفى إشرافية ابن طفيل. 
واعتماده على «المرئف الدرامي) الذى الحذه حى بن 
بقظان لا يقيم الدليل على دعراه؛ ذلك أن استتطاق 
النص» فى مقدمته وخائمته؛ وفى مئنه؛ إنما يفضى إلى 
موقف مغاير تمام المغايرة؛ كما سيتضح فى الفقرة الآتية. 

-ه8- 

شأنه شأن الغزالى (8 ٠ه‏ > )١١١١‏ فى (المنقذ من 
الضلال) ؛ أطر ابن طفيل «نص» (حى بن يفظان) بإطار 
يظهر فيه سائل يطلب الحقيقة:؛ وهذا الإطار إنما هر 
«إجراء منهجى؛ يمحنه من إدارة حوار حصول الرؤية 
الإشرافية التى يهدف إلى توصيلها إلى المتلقى الذى 
يتحد بشخصية طالب الحقيقة المجهولة الذى يبدأ معه 
الكتاب وينتهى به؛ وسيتضح دور هذا السائل فى 
تضاعيف الاستسطاق؛ وكيف أنه يوجه قراءة النص وجهة 


إشرافية؛ تفن ودائرة المعرفة التى تفغذى نص (حى بن 
بقظان) برؤيته؛ وتؤكد أنه «سيرة) ذانية ‏ فكرية؛ مقلعة 
لابن طفيل. 
بفرر ابن طفيل انصاله بحكمة الإشراق التى مثلها 
قبله ابن سينا بالقسول؛ (إن من أراد الحق الذى لا 
جمجمة فيه؛ فعليه بطلبها والجد فى اقتنائها»117". أما 
كيف يعبر عن تمثله تلك الحكمة؛ فيكشفه من خلال 
مخاطبته طالب الحقيقة الذى كان قد حرك فيه خخاطرا 
شريفا أنضى به إلى؛ 
«مشاهدة حال لم أشهدها قبل؛ واننهى بى 
إلى مبلغ هو الغرابة؛ بحيث لا يصفه لسانء 
ولا يقوم به بهان؛ لأنه من طور غير طورهماء 
وعالم غير عالمهما. غير أن نلك الحال؛ لما 
لها من البهجة والسرور؛ واللذة والحبوره لا 
يستطيع من وصل إليهاء وانتهى إلى حد من 
حدودها؛ أن يكتم أمرهاء أو يخفى سرهاء بل 
يعثريه من الطرب والدشاط والمرح والالبساط» 
ما يحمله غلى البوح بها مجملة درن 
تفصيل - ,21١3‏ 
إن سؤالا غاية فى الأهمبة يجب أن يشار بعد قراءة 
تلك الفقرة؛ ويجب أن بظل البحث عن جواب. له مائلاً 
فى الذهن؛ فى تضاعيف ما يأنى من التحليل» زهو سؤال 
مركب من مجموعة أسثلة: 
ما الحال الغرية التى لم بشهدها ابن طفيل من قبل ؟ 
ولم يعجز اللسان والبيان عن وصفها؟ ولم تثير البهجة 
والسرور واللذة والحبور؟ ولم تمتنع على الإخفاء؟ 
وأخير)؛ ما الذى يجعل البوح بها أمراً متعدرأ إلا على 
سبيل الإجمال لا التفصيل؟ 
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لس الك إراص بابس 


إن العوسل بالسرد الرمزى مكن ابن طفيل لا من 
تموبه دعوته إلا على من هم فى مقام نفسه فحسب» 
إنما حرر وسائله التعبيرية فى كشف مالا يكشف 
بالوصف والحجاج والتحليل. ولهذاء فإن حالة الذهرل 
التى أبداها إنما تذكر بخمرة الذهول التى كانت تنشاب 
كبار المنصوفة من أمثال الجنيد والحلاج وذى النون 
المصرى وابن عربى؛ ونقف أيضا فى صف تعابير الشطح 
التى كانوا يشطحون بها. ولكن ابن طفيل يتعالى على 
اللجوء إلى عبارة خخاطفة نضئ وجده؛ ذلك أن الشطح 
لمباشر قد يفضى إلى الطعن فى ذات الله؛ عندما يفلث 
زهام الشاطحين الذين منهم :من لم تخذقه العلوم؛ أو أنه 
دقال فيها بغير لصيل - 1١١5‏ . فالوسيلة ينبغى أن تعبر 
عماهر كلى لا جزئى؛ ولا سبيل أكثر قدرة من 
«التمثيل الرمزى؛ للحالة الواعية وغير الواعية» وفيما كان 
المتصوفة بذهبون إلى أن سبيل العارف عدم البحث عن 
هذا العلم )ع التصرف) وعليه السلوك فيما يوصل إلى 
اكشف الحقائق» ومتى كشف له عن شئ علم لقال 
وهو الأمر الذى كان أبو يزيد البسطامى (١5؟‏ - 
4) قد عبر عنه بقوله: ولا يزال العبد عارفاً مادام 
جاهلاً, فإذا زال جهله: زالت معرفيه 10 , فابن طفيل 
والإشرافيون يقولون بضرورة النظر والبحث باعتبارهما 
مرحلة سابقة للكشف والإشراق» وهو ما اصطلح عليه 
الغزالى و «العلم بكيفية تصقبيل لم33 , ويوضح 
ابن طفيل جملة الأمر قائلاً؛ «استقام لنا الحق أولا 
بطريق البسحث والنظره ثم وجدنا مئه الآن هذا الذوق 
الببسير بالمشاهدة: ثم لا يشردد بالول: لذلك «رأينا 
أنفسنا أهلاً لوضع كلام يؤثر عنا  ١8‏ 41؛ ثم يدعو 
سائله إلى مرافقته فى رحلة الكشف الإشراقى؛ مخاطباً 
إياه: 
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:إنما نربد أن نحملك على المسالك الثى 
تقدم عليها سلوكناء ونسبح بك فى البحر 
الذى فد عبرناه أولا حتى يفضى بك إلى ما 
أفضى بنا إلبه, فتشاهد من ذلك ما شاهدثاه؛ 
رتتحقق ببصيرة نفسك كل ما محتقناه, 


ويختتم ذلك؛ كاشفاً هدفه بوضوح لا لبس فيه؛ لمن 
يفكر داخل مقولاث الإشراق؛ بالقول: «أرجو أن أصل 
من السلوك بك على أقصر الطريق؛ وأمنها من الغوائل 
والآفاث 41175 ؛: وسبيل دخول الطريق الثى تفضى إلى 
المشاهدة والكشفء إنما يكون باصطحاب السائل؛ عبر 
معادل رمسزى قوامه الحكابة التى توازى مربة «حى 
ابن يقظان» فيهاء تجربة ابن طفيل الفكرية, 
ما أن بفرغ ابن طفيل من إيراد حكايسة حى 
ابن يفظان وسلامان وأبسال؛ حتى يعود ثانية إلى السائل 
بحاوره مجدداء فيؤكد له أن ما كان من خبرهم؛ 
افد اشثئمل على حظ من الكلام؛ لا يوجد 
فى كتاب؛ ولا يسمع فى مععاد الخطاب» 
وهو العلم المكنون الذى لا يقبله إلا أهل 
المعرفة بالله؛ ولا يجهله إلا أهل الغرة بالله - 
نايفلة 


أبكون أهل المعرفة بالله غير أولدك العارفين بذاته» 
ممن بلغ بهم الكشف حداً تماهوا فى ذائه» شأن حنى 
ابن يفظان؟ رأيكون أهل الغرة بالله؛ غير أولنك الذين 
اععمدرا البرهان والجدل؛ بغية معرفة حقيقة الموجد 
الأول؟ وهل يكون «العلم المكدونه سوى الكشف 
السرى الإشرافى الذى لا يسيره إلا العارفون بمدارجه 
ومسالكه الغامضة؟ إن ابن طفيل لا يكتفى بكل ما ورد 
ذكره؛ إنما يمضى ملحا على تحقيق دعونه؛ متجارزاً 
صيغة الإفراد فى الخطاب إلى صيغة الجمع؛ فيقول: 


ارأينا أن تلمح إليهم بطرف من سر الأسرار لنجتذبهم 
إلى جائب التحقيق - 4775. ويسألهم أن يقبلوا اعتذاره 
لكونه يرى نفسه ملزماً بقول ما يجب قوله؛ والخوض فى 
هذا اللباب» وهئك أسرار هذا الحجاب» وما شفيعه؛ 


دإلا لأنى تسدمث شواهق يزل الطلرف عن 
مرآهاء وأردث ثقريب الكلام فيها على رجه 
العرغيب والتسشويق فى دخخول الطريق - 
و1 , 


إن نظرة مشفصبة إلى ما وقفنا عليه نكشف أمرين 
متلازمين؛ لا سبيل إلى الفصل بينهماء ظل ابن طفيل 
يؤكد تلازمهما: أولهما؛ الكشف عن رلشه الإشراقية 
على سبيل التلميح وليس التصريح؛ وسنقف لاحقا على 
سبب ذلك. وثاليهما ‏ وهو أمر غاية فى الأهمية- 
اتداب نفسه للدعرة إلى ثلك الرؤية؛ والحث على 
الاعبقاد بها؛ بوصفها سبيل النجاة و ١الحق‏ الذى لا 
جمجمة فيه . والأمر الذى يكشف عن الأمسرين 
المكورين تأكيده المتواصل أن حالة الكشف عصية على 
الوصفء؛ وأنه لا سبيل للعارف المنذهل برؤية الحق؛ إلا 
التعبير عن انذهاله تمثيلا؛ من جهة؛ وإلحاحه على 
السائل أن يسلك هذا الطريق؛ بعد أن يسّر له الأمره 
ودشن له السبيل التى براها ملائمة لأن تقوده إلى جرهر 
الحق: ولا أنضل من أن يجعله يشتمثل الحال؛ يكل 
حراسه خلال تتبّعم مراحل الكشف خطرة خطرة؛ يكل 
ما ينطوى عليه من قدرة داخلية؛ بتأكيده أن البراهين 
العقلية والمنطقية قد تفلح فى تفيق صدق موضوعهاء 
ولكنها لا تنجح فى كشف مضامينه؛ على لحو يجعل 
المتلقى يعتقد بها؛ من جهة أخرى. 

إن مهمة ابن طفيل مهمة عسيرة؛ ولكنها ناجحة. 
فهو لا بهدف إلى عرض آفاق رؤيته الإشراقية فحسب» 


حى بن يفظات 


إنما هدق أيضا إلى تمشيلها على نحو يجعل امريد 
منجدباً إليها وجدانياً وحسياًء وذلك بأن يصطحبه معه 
إلى غياهب ذلك العالم الداخلى. وإذا كان ابن سينا قد 
مهد سبيل الكشفء تمثيلا" فى رسالئه (حى 
ابن يقظان) ؛ فإن ابن طفيل قد أضفى شحنة أدبية عالية 
الشأن على حكايته الرمزية؛ وأحاطها بإطار هدف فيه إلى 
لشر الإشراق» وائعدب نفسه داعية لذلك» وبذا؟ فإنه فاق 
فيما نظن السهروردى «شيخ وفته فى علم الحقيقة:"21 
الذى اسئهواه الاستغراق فى الرموز والطلاسم إلى درجة 
غمضت فيها مراميه؛ وأبهمث فيها مقاصده؛ فى 
(أصوات أجنحة جبرائيل) و (الغربة الغربية»؛ إلا لصفرة 
الصفرة ممن اندرج فى خضم ذلك العالم البكر؛ شبه 
المجهول. 
كه 

إذا أنلحت الفقرة السالفة فى كشف إشرافية 
ابن طفيل والدعرة إليهاء استنادا إلى استنطاق مقدمة 
الكتئاب وخائمته؛ فالأمر يلزم أن نبين الأسباب التى 
جعلته ينوسل الرمز للتعبير عما كان يهدف إلى الوصول 
إليه؛ وذلك قبل أن ضع عبارة (سيرة ابن طفيل١‏ 
محل عبارة «قصة حى بن يقظان؛ , 

لقد وتفنا على الصيغة التعليمية الثى اعتمد عليها 
ابن طفيل؛ سواء فى مخاطبة سائلهء أو فى اصطحابه إلى 
العالم الرمزى الذى شيده ليكون فضاء يؤطر منظومة 
الوقائع التى تكفل حى بن يقظان بالقيام بهاء رهى 
وقائع دالة على ضروب المجاهدة والحدس للارتقاء بالنفس 
إلى مصاف الموجد المطلق. بهد أن ثمة سببين أخمرين 
يدعمان التحليل والاستنطاق» وبسوغان لجوء ابن طفيل 
إلى استعارة الحكاية عوض الوصف المباشر؛ وهما سببان 
مترابطان: الأول: استحالة الوقوف على الإشراق بطرائق 
الوصف المجردة لكونه إحساسا وانخطافاً بموضوعه. 
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عبد الله إبراهيم 


والشاني؛ الحظر الذى كان قائما على الإشراق فى 
الأندلس؛ لارتباطه بالاتتجماه الباطنى المشرفق الذى كان 
يعبر عن نفسه بوساطة مراقف سياسية مناهضة للحكم 
فى الألدلس فى القسرلين الخخامس والسادس؛ بل جل 
ذلك؛ كما تجلى فى موقف السلطات من الجمعية 
المسرية ( نسبة لابن مسرة الباطنى )41١ - 5١8‏ الثى 
«دخلت مع السللة خلال بعض الفثرات فى صمراع 
مكشوف» وحاربتها هذه الأخيرة بدون هوادةة1) 
وليك تفصيل الأمر فى السببين المذكورين. 
أشار ابن طفيل كشيراء فى تضاعيف مقدمثه 
وحاتمئه للكتئاب: إلى أن ما يعوزه للتعبير عن حالة 
المشاهدة هو (الألفاظ الجمهورية؛؛ ويتصد تلك الألفاظ 
الواضحة المعبرة عن حالة الوجد والكشفء التى تعبر 
تمام التعبير عن حالة العارف عندما يبلغ أقصى مراحل 
عرفانه؛ ولا يتردد فى الاعثراف؛ كما أوردنا من قبلء أن 
الأمر من الغرابة «بحيث لايصفه لسانء ولا يقوم به 
بيان1 ؛ ولم يججد فى «الاصطلاحات الخاصة؛ أسماء ندل 
على الشئئ الذى يشاهد به ذلك البوع من المشاهدة - 
وهو يوافق الشيخ الرئيس فى أن ذلك لايكون إلا 
ذوفاء وليس «على سبيل الإدراك النظرى المسخرج 
بالمقاييس وتقنديم المقدمات وإنتاج النشائج - 8١١1؛‏ بل 
إنه يقرر أن التعبير عن تلك الحال» بالألفاظ المعروفة» 
بفقدها حفيقتها؛ لأن! 
«هذا ثما لايمكن إثبانه على حقيقة أمره فى 
كثابء ومثى حاول أحد ذلك؛ وتكلفه 
بالقول أو الكتب؛ استحالت حقيقته؛ وصار 
من قبيل القسم الآخر النظرى؛ لأنه إذا كسى 
الحسروف والأصوات؛ وقسرب من عالم 
الشهادة؛ لم ل ماكان علبه بوجه ولاحال» 
واختلفت العبارات فيه اخثلافا كثيرا .111١١‏ 


بل إن الأمر يبلغ عند ابن طفيل حداً يجعله يوئن 
توالى نشن حكابة حى» فى اللحظ التى بكرن فيها د 
بدأ ويطلب الفناء عن نفسه والإخلاص فى مشاهدة 


- الحل (ه الله) حبى لأتى له ذلك6. فى هذه اللحظة‎ ٠ 


الذروة» بعد خحل ابن طفيل ليخاطب السائل » قائلا له؛ 
«اصغ الآن لمسميع تلبك» وحدق بصيرة 
عفلك إلى ما أشير به إليك لعلك أن يمد منه 
هديا يلفبك على جادة الطربق» وشرطى 
عليك أن لا نطلب منى فى هذا الوفت مزيد 
يبان بالمشافهة؛ على ما أردعه هذه الأوراق» 
فإن لمجال ضيق؛ والتحكم بالألفاظ على أمر 
ليس من شأنه أن يلفظ به خطر .27١1/‏ 


ينضح فى الفقرة أعلاء مقدار ضيق ابن طسبل 
بالألفاظ العاجزة عن وضصف حال حى وهو على مشارف 
بلوغ غايته؛ وهو أمر نادراً ما نشكى منه الإشراقيون» 
بالصورة الثى تشكى فيها ابن طفيل منه؛ مع كل مهارائه 
الأسلوبية التى ملت فى الكتاب. ألا يعبر ذلك؛ حقاً» 
عن إحساسه بقصور وسائل الخطاب عن استيعاب حال 
الرجد والمشاهدة والكشف التى كان حى بن يقلان 
ينزلق إليها بأحاسيسه جميعا؟ فإذا كان الأمر كذلك» 
فلدمض إذن مع ابن طفيل فى الشتعبير عن ضيقه 
بالألفاظ التى تفثقر إلى قدرة توصيل مايهدف إلى 
كشفه؛ ذلك أن: 
«العالم الإلهى الذى لا بثال فيه كل أر 
بعض» ولا ينطق أمسره بلفظ سن الألفساظ 
المسمرعة: إلا رئرهم فيه شئ على خعلافت 
الحقيقة: فلا يعرفه إلا من شاهده؛ ولا تبثت 
حتيفته إلاعدد من حصل فيه ,175١9‏ 


وسرعان مابعلن ضيقه بالأمر كله فيقول: «ألم نقدم 
إليك أنّ مجال العبارة هنا ضيق؛ وأن الألفاظ على كل 


سمي كسسد دمح حى بن يقظاك 


حال وهم غير الحقيقة - )1١9‏ لم بيلغ سائله أن 
لاشئ يمكن أن يصفه له بعد هله المرحلة؛ فالأمر يفوقف 
الوصف؛ ويستعصى عليه: 
«هذا القدر هو الذى أمكبنى الآن أن أشير 
إلبك به» فيما شاهده «حى بن ينظاذ» فى 
ذلك المقام الكريم (> مقام الله) فلا تعمس 
الزيادة عليه من جهة الألفاظ: فإن ذلك 
كالتطر 015 000 


هذا هوه بإيجاز؛ تفصيل السبب الأول الذى جعل 
ابن طفيل يلجأ إلى استعارة حكاية رمزية ثمرهة للتعبير 
عما كان بريد التعبير عنه؛ وهر يتصل مباشرة بعجز أدلة 
الوصف» وهى الألفاظ, عن كشف الأمير بصورته 
المطلوبة. أما تفصيل السبب الذى جعله يتكتم على 
إشرافيئه؛ فيبدو- وابن طفيل يوارب فيه - غاية فى 
الأهمية؛ وهو يلمح إليه إماحا؛ لما قد يلحقه الاعتراف به 
من ضر بليغ. فهو يرى أن المشاهدة بوسيلة الإشراق شئ 
خطير ونادره بل هر (أعدم من الكبريث الأحمر_ ١١)؛‏ 
وذلك لقلة من ظفر به «لاسيما فى هذا الصقع الذى 
نحن فبه (ع الأندلس)؛ لأن من الغرابة فى حد لايظفر 
.سير منه إلا الفرد بعد الفرد؛ ومن ظفر بشئ منه لم 
يحام الئاس به إلا رمزأً» فإن الملة الحنيفية؛ والشريمة 
المحمدية؛ قد منعثاه من الخرض فيه وحذرناه عنه ‏ 
.»١‏ فإذا وضعنا أمام أنظارنا الموقع السياسى 
والاجعماعى والثقافى لابن طفيل؛ إذ كان وزبراً معروفا 
فى غرناطة؛ وكائماً للسر فى بلاط الموحدين؛ وطبيباً 
لسلطائهم أبى يعسقوب يرسف (80ه > 22١184‏ 
وحيث كانت عامة الأندلس تعتقد بالمالكية مذهبا لم 
ينافسه مذهب آخر فى ربوعهاء تببن لنا السبب الذى 
جعل ابن طفيل يضفى على رؤيته غطاء التككثم والسرء 
ولم انخذ التلميح العابر وسيلة له؛ بدل التصريح الواضح. 


وتختشد مقدمة الكتاب وخاتمته بالإشارات الواضحة التى 
ميل على الخوف والحورة والتردد والتحفظ. فاين باججة 
(5ه - /)1١74‏ كما يقرل: منعه الطعن فى سيرئه؛ 
والفدح فى شخص: من أن يكشف إشراقيته. ولهذاء فإنه 
يحترز فى مخاطبة سائله كثيرً؛ وما أن يطمئن إليه؛ حتى 
يؤكد له أن ما دفعه للبوح بما ينطوى عليه من رثية 
#صحيح ولالك وذكاء صفائك١.‏ وعليه أن يحسن الظن 
به وأن لاتتنازعه الشكوك والطئون» 0 بينهما سس «المودة 
والمؤالفة». نما يسفر عنه إن هو إلا من «العلم المكنرن 
ولم يحتمل أن يضن به عليه؛ وبشح به على من هم 
على شاكلته؛؛ قما كان أمامه سوى (إفشاء هذا السره 
وهتك الحجاب ‏ 7178), 


ملا- 

فرغنا فيما وقفنا عليه؛ فى الفقرة السابقة» من 
استنطاق إطار 9النص» ؛ فخلص بنا التحليل إلى أن 
ابن طفيل لجأ إلى التكثم لسببين؛ هما: فصور وسائل 
التعبير والخوف من كشف أمره. بيد أن (مثن النص» 
يقدم لنا كشفاً ٠رمزبأ؛‏ أكثر أهمية فيما نحن بصدده! 
أعنى السلسلة المنتابعة من العمليات الاختبارية والحدسية 
التى يلجأ إلبها حى بن بقظان بغية تمقيق هدفه. 
وسينتضح أن الوسائل التى اتبعهاء والمراحل التى مر بهاء 
تمائل ماكنا قد وصفناء فى الفقرة الثالية. 


بدأ و(حى) بحئه عن سر الحياة؛ حيئما فوجئ بموث 
الظبية التى أرضعته؛ فكان سبب الموث سؤالا غامضاً 
استفره للبحث فى كنه الأمر؛ فأصبح العشور على سر 
الحياة هدفاً أساسياً من أهداف بحثه. وبغمره شوق عارم» 
حالما يضع يده على السرء لم يعلل حنينه للظياء؛ حيدما 
يمثر على مكان وججود الروح أو النفس التى بوجودها فى 
الجسد توجمد الحياة فى الكائناث. ويبداً؛ بعد ذلك» 
البحث فى جواهر الأشياء أو نفوسهاء مثل الحيوانات 


لكل 


لد الله راصي ااا اس يت 


والنبانات؛ وتتبين له وحدتها وانساق كينونتهاء ثم يقوده 
البحث إلى أنها مركبة من معنى الجسمية ومازاد عليها 
من صور. ويستنئج: نبعأ لذلك؛ أن كل جسم مكون من 
مادة وصورة؛ وبذا يكون قد حمل أسرار المرجودات الحية 
التى مخيط به؛ وهو بعد فى الثامنة والعشرين من عمره. 
لم يسدأء بعد ذلك؛ ولعه بمعرفة أسرار الأجرام السماوبة 
ويشغله أمر صائعهاء فيزداد حنينا لمعرفة كل ما يتصل 
بذلك الصانع. وهناء فى هذه المرحلة من البحث؛ يبدأ 
قلبه يععلق بالعالم الأرفع؛ ويكون قد بلغ الخامسة 
والثلائين. وإثر ذلك؛ تبدأ مرحلة ثالثة» بنطور فيها اهتمام 
«دحى' لمعرفة ذات الله وعلمه؛ فتعضاعف أحاسيس 
الاشتياق إليه؛ وكلما انكشف له جائب ازداد انغماراً فى 
سعادته؛ وانصرف تماماً إلى تأملائه الذاتية امجردة؛ إلى أن 
بشحقق من أن مسعادته لانكون إلا بدوام البحث عن 
واجب الوجود, فيبدا يعشبه بالأجرام السماوية ويدور 
حول نفسه إلى أن يفقد إحساسه بالوجود؛ ويستعين 
بوسائل الحدس كلها إلى أن يلغ درجة مقبولة من 
التمائل بينه وبين ذات الله. ويفلح أخسيراً فى بلوغ 
مقصده؛ إذ يعتزل الحياة؛ وبلجاأ إلى مغارة منعزلة؛ ولا 
يشغل إلا بإدامة علاقته مع الخالق؛ وذلك بوساطة 
ممارسات -حدسية شافة؛ سرعان مايعتادها مع مرور الزمن» 
وبكون أنذاك قد بلغ الخمسين من عمره. 

يحقى ١حى‏ بن يقظان» حالة التتماهى فى ذات 
الخالق بوساطة الوسائل البرهانية التجريية أرلا» ثم 
الحدسية الإشراقية ثانياً؛ دون أن يعرف لغة يسترشد بهاء 
أو رسولا يدله على الحن؛ ويتم له كل ذلك قبل أن 
يفيض له اللقاء ب «أبسال؛ الذى يخبره بحقيفة الرسالة 
الدينية؛ التى يجد أنها ننفق؛ ثمام الانفاق؛ مع ماكان قد 
اكتشفه بوسائله الخاصة:؛ فلا يزيده ذلك إلا ثبانا على 
مابلغ فى مجاهدته وحدوسه. 


يكل 


يورد ابن طفيل الممتوى الذى أوجزناه؛ هناء بوساطة 
عرض مباشر لتجارب هى على الطبيعة؛ ويكشف خلال 
ذلك عن تأملاته الذائية بالتفصيل» فلا يلجأ إلى الإخبار 
عن شئ؛ بل يستعيض عن ذلك بالعرض والتمثيل؛ على 
نحو متدرج؛ إلى أن يلغ الغاية القفصوى. 

إن مضاهاة دقيقة بين المفهوم الإشراقى للنفس 
وسعادنها من جهة؛ وكشوفات حى بن يقظان من جهة 
ثانية» وبين مناهيم الحياة والكون والله كما قال بها 
الإشراقبون من جهة الثة؛ و ما توصل إلبيه ٠حى)‏ من 
جهة أخرى؛ تكشف درجة عالية من العمائل والمطابقة 
بين المفاهيم المكورة؛ فما قام به ابن طفيل وهو يضع 
قناع حى بن يفظان على وجهه؛ هر تمثبل فصصى - 
رمرى لمنظومة مفاهيم الفلسفة الإشرافية. فإذا استحضرنا 
حماس ابن طفبل فى دعونه السرية للإشراق» كما رقفنا 
عليها فى الفقرة الخامسة؛ اتضح لنا مقدار التطابق 
الكلى بين رؤيته ورؤية قرينه حى بن يقظان؛ مما يؤكد أن 
الأخير كان ٠تناعاً)‏ مره ابن طفيل بوساطته على مجريشه 
الفكرية؛ ورؤيئه الإشراقية العميقة والأصلية. فإذا كان 
الأمر كذلك؛ وقد أنضى بنا الاستنطاق إلى ذلك؛ ألا 
يصح إذن أن نقول إن قصة (حى بن يقظان) هى (سيرة 
ذائية - فكرية لابن طفيل؟»؛ اسثعانت بالرمز والعرض 
والتمثيل؛ للشموبه على رؤية صاحبها الذى وجد أن هذا 
الأسلوب لا بمكنه من عرض رؤيته بيسر فحسبء إلما 
يجنبه أيضاً مخاطر كثيرة كانت محدقة به؛ وكان هر فى 
غنى عنها فى تلك (الأصقاع؛ الئى هى الأندلس؟ 

-4- 

كان روزتئال قد قرر أن ١النفطة‏ الرئيسية فى كل 
الشراجم الذائية العربيية هى فى وصول الشخص إلى 
الإيمان بمذهب من المذاهب» أ دين من الأوياني0 ل 
وهو أمر يكشف أن السير الذائية العربية كانت تعنى 


بالتشكل العقائدى والفكرى لأصحابهاء ولا تنصرف إلى 
الجانب الشخصى الوجدائى- إلا ثادراً كما هو الأمر 
عند ابن حزم. ولفد بين لنا استقراء أجريناه حول السيرة 
الذائية العربية: 
أن هذا الشكل من فن السيرة العربية يصف» 
بأساليب مباشرة» أو غير مباشرة؛ رحلة التكون 
الفكرى والعقائدى لصاحب السيرة؛ الأمر 
الذى يجعل شخصيته هى المركز الذى يضفى 
أهمية على ماحوله؛ وكل شئ لايكتسب 
أهمية إلا عبر منظوره الذائى لما يحيط به؛ 
ولهذا فإن رؤيته نكتسب أهميئها الخاصة فى 
لحديد مسيرة التطور الفكرى له. أما العداية 
بالجوائب الشخصية؛ وجدانياً وعاطفياً فلم 
يلعفت إليها كاب السير الذائية؛ إلا ما له 
علاقة مباشرة بالتكون الثقافى؛ الأمر الذى 
يقر أَنّ البواعث الكامنة؛ وراء كثابة السير 
هى ؛ الرغبة المتأخرة بتقديم سيرة اعتبارية» لا 
شخصية دقيقة؛ تعلى بوصف رحلة البحث 
عن الحقيقة فى بنية ثقافية يزداد فيها الصراع 
بين الخياراث العقائدية والفكرية) "2 , 
إن هذا الإطار العام لمناحى العناية الخاصة بالجائب 
الفكرى والعقائدى يتجلى فى سير عربية كثيرة؛ مثل 


مصادر البحث ؛ 


حى بن يفظان 


السير الذائية لابن الهيشم والرازى وحنين بن إسحاق وابن 
رضوان وابن سينا والغزالى وابن خلدون وغيرهاء وهو 
يشعمل على سيرة ابن طفيل أيضاًء كما بين استنطاق 
النص فيما سبق؛ فهذه السيرة نهجث النهج ذائه الذى 
عرفته السير الذانية العربية؛ إلا أنها استعانث بوسيلة السرد 
التصصى لأسباب فصل البحث فيها. وإذا كان كاب 
السير قد اعتمدوا الصيغ الإخبارية والوصفية لطرائق 
اكتساب العلوم؛ والتطور الفكرى لهم: فإن ابن طفيل قد 
انطلق من موقع أكثر عمومية منهم؛ لقد منح ممريده 
الذانية ‏ الفكرية بوساطة الرمز أفقاً واسعاً؛ لتكون جربة 
إشرافية شاملة؛ فهى بقدر اتصالها الحميم به؛ تتصل 
أيضا بدائرة الإشراق؛ وهى الدائرة الأخغصب فى 
التصوف؛ فالرؤية الذاتية فيها تنفست وسط الرؤية الشاملة 
للحكمة المشرقية؛ وكان «حى بن يقظان» يحيل فيها 
على ابن طفيل؛ مثلما يحيل على لموذج الساهد 
الإشراقى الذى نذر نفسه للبحث فى كيفية يلوم 
السمادة القصوى التى لاتتحقق إلا ببلوغ أخخر رتبة من 
رتب موجودات الكون؛ حيث يشربع فى مكان خلف 
ذلك؛ كما يقول الإشراقيون, الموجد المطلق الذى هر 
السر الذى ينفح الموجودات بأسباب الحياة؛ ويشحكم 
بصفاته المشمالية فى صيرورئها ووجودها. 
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ليل 


لريب 
فى الشص السردى العربى 
حافز سردى أم وحدة دلالية؟ 


نصر حامد أبو زيد”* 


ااانا 


لتناول هنا موضوعا له أهميئه فى الثقافة العربية 
عامة وفى نصوصها السردية بصفة خاصة. أما أهميته فى 
النقافة العربية عامة» فتنضح من تخليانا حضوره اللانت 
من زاويتين: الأولى هى اللغة من حيث بنيثها الدلالية؛ 
والشائية هى «النبوة؛ من حيث بنيتها المعرفية. ولا حاجة 
بدا إلى تأكيد أن الزاويئين ‏ الدلالية والمعرفية ‏ هما 
بمدابة زاويتى الفاعدة فى مثلث «الشقافة؛؛ ذلك أن 
«الشقانى؛ ليس فى التحليل الأخير إلا «المعرفى؛ الذى 
يمغل «المدلول؛ فى الأنظمة الدلالية الرمزية «الدالة؛» 
التى تقع ١اللغة؛ ‏ من حيث هى نظام رمزى دال - فى 
مركز القلب منها. 

وعن أهمية الموضوع ‏ الرؤيا ‏ فى النص السردى 
العربى؛ نهذا ما نأمل أن يفصح عنه مخليلنا نصين 
سرديين يمثلان النصوص التأسيسية فى نظام السرد 
العربى. هلان النصان هما وقصة يوسف» كما رردت 
فى القرآن الكريم فى السورة المعروفة بهذا الاسم؛ والنص 
الشائى هو الجزء الأول من «السيرة النبوبة؛ محمد بن 


لاسسس سس 
» أسئاذ مساعد الدراسات الإسلامية والبلاغة ؛ قسم اللغة العربية ‏ 
أداب القاهرة. 


إسحاق رراية ابن هشام. والتركيز على هذين النصين؛ 
بصفة خاصة؛ نابع من حقيفة أنهما- كما أشرنا- 
نصان نأسيسيان من ناحية؛ ومن حقيقة أنهما نصان 
تمثل «الرؤيا؛ فيهما ظاهرة لافتة من ناحية أخرى, 

لكن موضوع «الرؤياا يجاوز- من حيث حضوره 
اللانت فى العقاقة العربي' ل . ر* لميوص السمردية) 
ديثة كانت أو تاريخية» لينسرب بوصفه عنصرا مؤثرا 
ف سلا فى تشجيل ييه انوسنى امس 507 1١‏ 
السيطرة؛ فيتصدى الوعى الشدى معثمدا على العنصر 
نفسه ‏ الرؤيا ‏ من أجل إنتاج إيديولوجيا «ضادة. ومعنى 
ذلك أن موضوع «الرؤياء فى الثراث العربى أعمق كثيرا 
من أن تتناوله دراسة واحدة مهما كان انساعها. لذلك» 
لا جد مغرًا هنا من الاعتراف بأن هذا البحث يكثتفى 
بإثارة الموضوع» محركا بعض التساؤلات بهدف (إلارة؛ 
اهتمام الدارسين والباحشين كل فى مجال اغيقصاصه 
وانشغاله المعرفى. والموضوع: بالإضافة إلى ذلك كله» 
يجاوز من زاوية الأهمية حدرد الثقافات؛ ويتخطى حواجز 
اللغات؛ فهو يندرج فى سياق الدراسات المقارئة» وهذا أمر 
لا مجال له فى هذه الدراسة المتواضعة جدا. 
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1ت 
تدمج اللغة العربية فى بنيتها الدلالية ثلاث دلالات 
للدال اللغوى ٠رأى؛‏ تعد (الرؤياة واحدة منها؛ رهى 
الدلالة التى يسميها علماء اللغة «رأى الحلمية؛ تمييزا 
لها عن «رأى الإدراكية) وارأى العلمية؛. والأمئلة 
الدلاثة التالية تبرز الفارق الدلالى بين هذه المسئوياتث فى 
الاستخدام الفرأنى : 
١‏ (فقلما جن عليه الليل رأى كوكسيسا... 
(الأنعام/9"1)- أدرك يبصره. 
؟ - وإذ قال يوسف لأبيه يا أبث إلى رأيث أحد عشر 
كركبا والشمس والقمر رأيعهم لى ساجدين؛ 
(بوسف!/4) - رأى فى المنام. 
 "‏ دقالوا با أيها العزيز إن له أبا شيخا كبيرا فد أحدنا 
مكانه إنا نراك من المحسدين؛ (بوسل/8/) - 
تعلم/ نعتقد. 
من اللافث هنا أن البنية النحوبة التركيبية لدلالة 
الإدراك البصرى فى المثال الأول» هى بنية تركيبية بسبطة 
مكوئة من ١الفمل؛‏ وةالفاعل؟ واالمفعول»؛ فى حين أن 
الببية فى دلالتى ١الرؤيا؛‏ و (العلم أو الاعتقاد بنية 
مركبة وأقل بساطة. فى المثالين الثانى والثالث؛ نرى أن 
العلاقة النحرية لا نقوم بن مفردات فقط؛ كماهر 
الحال فى المشال الأول» بل تقوم العلاقة أساسا بين 
جملتين نقع الثانية منهما من الأولى موقع «المفعول؛. 
فى المشال الثاني إذا أفردئا جملة 9رأيت؛ عن سياقها 
الأوسع؛ مجد أن جملة «أحد عشر كوكب والشمس 
والقمر ... لى ساجدين؛ هى فى الأصل - البلية 
المميقة ‏ جملة اسمية مكرئة من مبئدأ وخبر. وفي 
المثال الثالث: وإنا نراك من المحسئين» نلاحظ أن الجملة؛ 
وأنث من الحسلين1 وفعت المونع نفسه من جملة 
انرى!؛ حيث ول الضمير «أنت؛ إلى ١الكاف».‏ وهذا 
معناه أن ارأى: الحلمبة أو العلمية الاعثفادية تتعلن 
بالعلاقات والنسب (الجملة على المستوى النحوى) ١‏ فى 


1١ 


حين تتعلق «رأى؛ البصرية الإدراكية بالمدركات البسيطة 
(المفردات اللغوبة على المستوى الدحوى) . 

الملاحظة الشانية اللانتة أن المفال القانى 
رأى الحلمية ‏ يكشف عن حالة وسطى بين الإدراك 
البصرى - المثال الأول والعلم والاعت قاد المشال 
الثالث - وذلك لأن متعلق «الرؤيا؛ مدركاث بصربة. من 
هذه الزاوية؛ تمائل دلالة السرؤيا مع دلالة الإدراك 
البصرى؛ لكنها تعمائل - من زاوبة أخرى - مع دلالة 
رأى العلمية أو الاعتفادية؛ من حيث إن متعلق «الرؤيا؛ 
مدركات بصرية مركبة (صورة أر صور) وليس مدركا 
بصريا واحدا. 

من هانين الملاحظتين؛ يمكن القفول إن البنية 
الدلالية المدمجة فى دلالة الدال اللشوى ١رأي؛‏ تمثل 
الأساس اللغوى الذى مكن نظرية المعرفة فى الشفافة 
العربية الإسلامية من جمل الإدراك الحسى مؤسسا 
للمعرفة العقلية النظربة وشرطا ضروريا لهاء هذا إلى 
جائب قدرة هذه النظرية فى سياتها الفلسفى على 
الجمع بين المعرفة «الاستدلالية؛ والمعرفة «الإشرافية) ؛ أى 
بين طافتى «العقل) ر «اظيلة؛. أو لتقل - بعبارة 
أخرى ‏ إن نظرية المعرفة الإسلامية جمعت بين دلالة 
٠رأى؛‏ العلمية ودلالة 9رأى) الحلمية فى نسق كلى 
منسجم منبثق من دلالة ورأى؛ الإدراكية البصرية. 
وسنعود لتحليل هذا الإدماج بالتفصبل فيما بعد. 

وئمة علاقة على المستوى اللغرى الخالص بين 
«الرؤياه و العقل؛ بمكن تلمسها من خلال دال لغرى 
ثالث هو «الحلم) ‏ بسكون اللام أو بضمها كما ررد 
فى (اللسان) : والحلم والحلم: الرؤيا؛ والجمع أحلام. 
يقال حلم يحلم إذا رأى فى المنام؛. ومن اللافت أن 
النص القرأنى خال تماما من حضور الفمل احلما) رمن 
حضور الاسم «حلم؟ أو حلم بمعنى الرؤيا فى صبغة . 
المفرد. لكن صيغة الجمع دأحلاما وردث مرئين فقط»؛ 
مضافة إلى كلمة وأضغاث؛ ‏ أضفاث أحلام ‏ ومحملة 


من ثم بدلالة سلببة. فى سورة «يوسف» يعلن الملك 
رثياه عن البقرات ١‏ والسبلات السبع طالبا من 
وجهاء القوم ‏ الملا أن يفموه فى شأن هذه الرؤياء 
ويكون ردهم: 1قالوا أضغات أحلام وما نحن بشأويل 
الأحلام بعالمين؛ . والمثال الثاثى ورد فى سور «الأنبياءة 
حكاية لفول مشركى مكة عن الوحى والنبوة: «بل قالوا 
أضفاث أحلام بل افتراه بل هو شاعر فليأتنا بأية كلما 
أرسل الأولون. 

لكن غباب الدال ؛١حلم؛‏ بمعنى «الرؤيا؛ فى 
القفرآن يقابله حضوره بمعنى «الإدراك وبلوغ سبلغ 
الرجال؛؛ كما فى الآية 5 من مسورة ١النور»؛‏ 
١...ليستأذلكم‏ الذين ملكث أيمانكم والذين لم ييلغرا 
الحلم منكم...؛. كما وردث صيغة الجمع منها: 
«أحلام؛ بمعنى العقول كما فى الآية 1١”‏ من سورة 
«الطورة : وأم تأمرهم أحلامهم بهذا أم هم قرم طاغون» . 
وعلينا الآن 0 نتساول عن سر الدلالة السلبية الواردة فى 
الاستخدام القرآى لكلمة «أحلام؛ بمعنى «الرزى؟» 
وعن دلالة افتراث هذه الدلالة بغياب صيغة المفرد منها: 
«حلم بمعى «الركيا». والتساؤل نفسه يجب أن بثار عن 
الدلالة الإيجابية للكلمثين نفسيهما فى الاستخدام 
الفرانى , 

لقد حاولت المعاجم أن تتلمس وجه الترابط بين 
دلالتى كلمة «حلم؛ على «الرؤيا؛ وعلى بلوغ سن 
النضج والمقل؛ فربطت بين المعنى العام للرؤيا والمعنى 
الخاص امرتبط ببلوغ سن الاححتلام؛؛ أى ممارسة 
الجماع فى «الرؤيا؛. إن بلوغ سن النضج والعقل ارنبط 
فى الذهنية العربية - فيما يبدو- بوصول الصبى إلى 
مرحلة «البلوغ» التى تعنى قدرنه على معاشرة النساء. 
نلك هى علامة (الرجولة؛ التى تنكشف من خلال 
علامة أخخرى هى «الاحثلام!: اريقال: قد حلم الرجل 
بلمرأة إذا حلم فى نومه أنه يباشرها... والحلم والاحتلام: 
الجماع وئحره فى النوم » والاسم الحلم؛ . 

هذا العرابط بين الدلالتين يفسر الدلالة السلبية 
المرتبطة بالدال؛حلم؛ فى صبغة المفرد؛ وفى صيغة 


اليا فى النص السردى 


الجمع ‏ أحلام - كذلك. لكن هذه الدلالة السلبية 
ذاتها تكشف عن البعد الإيجابى فى الدلالة؛ بعد البلوغ 
والمقل. وإذا كان الاستخدام القرأنى قد فارق بين 
الدلالتين بتجدب استخدام صبغة المفرد إلا فى الدلالة 
الإيجابية؛ وفى الحرص على إبراز الرجه السلبى لصيغة 
الجمع (أحلام؛ بإضافتها إلى «أضغاث؛؛ فإن المعاجم 
قد خلطت ئلك الدلالات؛ تاركة مهمة التمييز والفصل 
للفول البوى: ١‏ رفى الحديث: الرؤيا من الله والحلم 2 
الشيطان؛ والرؤيا والحلم عبارة عما يراه النائم فى نومه 
من الأشياء؛ ولكن غلبت الرؤيا على مايراه من الخير 
والشئ الحسن؛ وغلب الحلم على مايراه من الشسر 
والفبيح؛ . 

هذا العمييز بين (الرؤى» و والأحلام؛؛ الذى جد 
أساسه فى الاستخدام القرآنى؛ يجبعل من «الرثياة أداة 
معرفية للبشر عامة؛ وللأنبياء بصفة نعاصة؛ فالرؤيا 
الصادئة جره من النبوة؛؛ وكان ٠أول‏ مابدئا به رسول 
الله صلى الله عليه وسلم من الوحى الرؤيا الصالحة فى 
النوم » فكان لابرى رؤيا إلا جاءت مثل فلق المصبح»» 
فيما يروى عن السيدة عائشة .2١(‏ لذلك؛ اعتبر الكاذب 
الذى يدعى أنه رأى رؤيا- ولم يحدث هذا له مذنيًا 
من الوجهة الدينية؛ وفى الحديث: من لم ما لم يحلم 
كلف أن يعقد بين شعيرنين: أى قال إنه رأى فى النوم 
مالم يره؛ وتكلف حلما لم بره... فإن قيل كلذب 
الكاذب فى منامه لا يزبد على كلبه فى ينظئه؛ فلم 
زادث عقربته ووعيده وتكليفه عقد الشعيرئين؟ فيل: فد 
صح الخبر أن الرؤيا الصادقة جزء من النبوة» والنبوة لا 
تكون إلا وحياء والكاذب فى رؤياه يدعي أن الله نعالى 
أراه مالم يرهء وأعطاه جزوا من الدبسوة ولم يعطه إياه» 
والكاذب على الله أعظم فرية بمن كذب على الخلق أو 
على نفسه؛. 

هكذا تصبح «الرؤيا؛ أداة معرفية؛ فى ححين يكون 
الشيطان هو مصدر !الحلم؛؛ ويصبح الكاذب المدعى 
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كاذبا على الله؛ ولذلك تضاعفت كفارته مقارنا 
بالحانث فى يمينه؛ إذ عليه أن يعقد بين شعيرنين؛ أى 
أن يجمع بين كفارنين من كفارات حنث اليمين. وفى 
هذا السياق يمكن أن نستنبط أن هله الألوال النبوبة التى 
تمتلئ بها المعاجم وردت فى سياق مناهضة حركة ادعاء 
النبوة. لكن الدلالة الئى نحرص على تأكيدها هنا هى 
أهمية «الرؤيا؛ فى الثراث الإسلامى؛ وهى الأهمية الثى 
جعلت منها ركنا أساسيا فى نظرية المعرفة الإسلامية, 
كما أشرنا من قبل؛ وكما منفصل من بعد. 
اه 
يرتبط دال «الرؤيا؛ ارتباطا دلاليا وثيقا بدال آخر هو 
«التأوبل»» ويرتبط كلاهما بدال ثالث هو (الأحاديث. 
هذا الدال الشالث «الأحاديث) ‏ جمع ١حديث؛‏ - 
يحيل إلى دال رابع خصاصة فى سياق الاستخدام 
الفسرانى - هو «القصص؛ المرتبط بفعل «القص؛ أو 
«الحكى؛. إن (الرؤيا؛ فى حنيقتها فعمل باطنى» 
مجموعة من الأحداث المتخيلة فى النوم؛ لايمكن أن 
تستنبط دلالتها أو تتكشف إلا حين تتحول إلى سردة 
يقوم به الرائى وينواصل به دقصا؛ أر «حكياه مع طرف 
أخر. وحين تتحول الأحداث المتخيلة إلى سياق سردى 
قصمصى؛ يصبح «التأويل؛ ممكنا. وبدون هذا «السردة 
الذى يحول المدرك - خخباليا ‏ إلى لشوى تواصلى؛ لا 
يمكن «التسأوبل) الذى ليس فى جوهره إلا محاولة 
«كشف» الدلالة والإفصاح علها. 
هله العلاقة بين (الرؤياة و (القض»؛ - السسرد - 
والسأويل (تأوبل الأحاديث) بارزة فى مفشتح مسورة 
«يوسف!. (يقص) يوسف رؤياه على أبيه؛ لكن الأب 
الذى يخشى على يوسف من كيد إخوته يحذره من أن 
«بقص؛ الرؤيا على إخحوته؛ وببشره فى الوقت نفسه بأن 
الله سيجتبيه وبعلمه من تأويل الأحاديث) : 
١إذ‏ قال يوسف لأبيه يا أبت إنى رأيت أحد 
عشر كوكبا والشمس والقمر رأيئهم لى 


ساجدين. قال يابنى لا نقصص رباك على 
إخسونك فيكيدوا لك كيدا إن الشبطلان 
للإنسان عدو مبين. وكذاك يجتبيك ربك 
وبعلمك من تاريل الأحاديث ويثلم لعمكه 
عليك وعلى آل يعقوب كما أئمها على 
أبويك من قبل إبراهيم وإسحاق إن ربك عليم 
حكيم! , 
إن إطسلاق الدال «أحاديث؛ على (الأحلام) 
و «الرزى» فى الاستخدام القرأنى لا علاقة له بما ورد 
فى (معجم ألفاظ القرآن الكريم) من أن نسمية «الرؤى؛ 
باسم «الأحاديث؛ ؛ الأن النفس تحدث بها فى منامهاا» 
لأن دلالة احديث؛ واأحاديث؛ فى الاستخدام القرانى 
تتضمن معنى «السرد؛ و «القصص؛ إلى جانب تضمنها 
دلالات ومعان أخرى. إن القرآن الكريم يصف نفسه بأنه 
«أحسن الحديث» (الزمر: 17) مشيرا بدلالة الخالفة إلى 
«لهر الحديث» الذى بسعى به أصحابه إلى التشويش 
على القسرآن, والإضلال عن ذكر الله. ونحن نعلم أن 
المقصود بلهر الحديث القصص؛ خاصة قصص رسثم 
وأسفنديار, التى كان يشوش بها بعض مشركى فرش 
على قراءة القرآن ”". بالإضافة إلى ذلك» يشير القرآن 
إلى القفصص والأحداث باسم «حديث» كما ورد فى 
الأمعلة الآنية؛ 
٠ ١‏ هل أناك حديث موسي (طه/4؛ والنازعات 
.)١6(/‏ 
؟ ‏ دهل أناك حسديث ضيف إبراهيم المكرمين» 
(الذاريات/4؟) , 
 "‏ دهل أناك حديث الجنود؛ فرعون رلمود» (البروج/ 
لاللاء 
4 دهل أناك حديث الغاشية؛ (الغاشية/١1)‏ . 
هكذا إذاكان ١التأويل»‏ هو الوجه الآخر للرؤياء فإن 
الوسيط الذى بلتسقى التسأويل من خصلاله الرؤيا هو 


١الحديث؛‏ - أى السرد أو القصص - الذى بحول الرؤيا 
إلى نص لغوى يمكن للتأويل أن يمارس فعاليعه إزاءه. 
لكسن هسل تتسطابق (الرؤياة مع تعبيرهاء أم أن للتعبير 
- الحديث ‏ استقلالا نابعا من قوانيئه الخاصة؟ فى 
التراث العربى الإسلامى جمد تمييزا واضحا بين ١الرؤياة‏ 
فى ذانها و ؛التعبير؛ الذى تتحول من خلاله الرزيا إلى 
حديث. يفرق ابن عربى مثلا بين ١الرزيا؛‏ والتعبير عنها 
بألفاظ لغوبة ‏ السرد - ويعتبر «التعبيرة وسيطا بين 
١الرائى؛‏ و «المفسرة القادر على التأويل. فإذا عجز الرائى » 
مثلاء عن نفل رؤياه نعبيرا إلى خيال المفسر؛ صارت 
عملية ١التأويل)‏ غير ممكنة. يقول ابن عربى 
«والتأويل عبارة ععما يؤدى إليه ذلك الحديث 
الذى حدث عنده فى خياله, وما سمى 
الإخبار عن الأمور عبارة؛ ولا التعبير عن 
السرؤيا تعبيراء إلا لكون الشبر يعبر بما يتكلم 
به- أى يجوز بما يتكلم به من حسضرة 
نفسه إلى نفس السامع» فهو ينقله من خيال 
إلى خميال؛ لأن السامع يشخيله على قدر 
فهمه؛ قد يطابق الخيال الخيال؛ خيال 
السامع مع خيال المتكلم وقد لا يطابق. فإذا 
طابن سمى فهما وإن لم يطابق فليس بفهم؛ 
لم المحدث عنه قد يحدث بلفظ يطابقه كما 
هو عليه فى نفسه فحينئد يسمى عبارة؛ وإن 
لم يطابقه كان لفظا لا عبارة لأنه ما عبر به 
عن مجله إلى محل السامعة 9©, 
إن ابن عربى يحوم حول أهمية «التعبير؛ اللفرى 
عن ١الرؤيا‏ ؛ وجوهرية هذه العملية بالنسبة إلى التأريل 
الذى يعنى 'كشف معنى الرموز «المتخيلة» وحل شفرتها. 
وإذا كان ابن عربى قد تناول هذا الموضوع فى سياق 
موضوع أشمل هو الأوبل؛ المعراج الصرنى ‏ برصفه 
رحلة خيالية ‏ فإن إصراره على أهمية :التعبيرة؛ من 
حيث هو مرحلة وسسطى ببن «الرؤيا؛ و التأويل؛؛ يؤكد 


الرثيا فى النص السردى 


التعامل مع ١‏ الرؤيا» فى الثراث بوصفها نصا سرديا. وفى 
«الدميرى؛ تركيزا شديد الدلالة على أهمية الصياغة 
اللغوبة فى التعبير عن «الرؤيا؛؛ حتى إنه يذهب إلى أن 
دلالة «الرؤيا تتوقف على طبيعة اللغة التى يستخدمها 
الرائى فى سردها. ويرى أن شخصين قد برى أحدهما 
فى المنام مثل ما رآه الآخره لكنه يسرده فى لغة نشازمية 
فى حبن يسرده الآخر فى لغة تفاولية؛ فينقلب السرد 
التشاؤمى إلى ١تأويل؛‏ قبيح بيدما ينقلب السرد التفاؤلى 
إلى الأويل؛ حمسن بلقل 

وفى تخليلنا السرد فى (سيرة ابن هشام) ؛ سئرى أن 
(التعبيرا يكتسب أهمية فائفة؛ بحيث امتئع رائى الحلم 
عن سرده طالبا من الكاهن الذى يتتصدى للتأويل أن 
يشبت فدرئه - أولا - بسرد «الرؤيا؛ التى رآها. ويبدو أن 
الرائى كان بخشى أن يعجز عن سرد رياه بنفسه؛ أو 
كان يخشى أن يفضى به (السردا إلى ١التحريف»‏ الذى 
يربك الدلالة إرباكا ناما. ونكتفى هنا بهذه الإشارة التى 
يتطلبها السياق الراهن؛ حيث سنعود لهذا الأمر فى سياق 
تخليلنا الرؤيا فى نص السيرة النبوية بعد ذلك. 

دك؟ه 

إذا كانت «الرؤيا؛ فى الحقيقة نصا سردياء نإن 
وجود هذا النص السردى فى سياق نص سردى أوسع هو 
الذى بطرح السؤال عن وظيفة «الرؤيا؛ ‏ بوصفها نصا 
سرديا ‏ فى النص السردى الذى ترد فيه. متى يكون هذا 
النص والرؤيا» حافزا سرديا ومتى يكون وحيدة دلالية ؟ وما 
أنصده بالحائز السردى هو الوحدة السردية الئى تكون 
وظيفتها الأساسية «فتح السرد؛ حين تكون وحدة 
افتتشاحية؛ أو ١إعادة؛‏ فتح السرد عند محاور محددا أر 
مفاصل فى بئية النص يدو السرد معنها على وشلك 
«الانغلاق؛. وليس معنى القول بأن هذه الوحدة أر تلك 
حافز سردى أنها تقع خخارج نطاق الدلالة؛ ذلك أن بئية 
السرد هى بنية دلالية لاشك فى ذلك. 
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كذلك حين نقول إن هذا النص وحدة دلالية» 
لابعنى ذلك أنها وحدة دلالية تقع خمارج إطار السرد؛ 
فلا وجود للدلالة خخارج السرد كذلك. إنما المقصود أنه 
وحدة فى سلسلة (الأحداث؛ المببية عن طريل المسرد. 
ومن المؤكد أننا بمكن أن نميز بين الوقائع والأحداث 
التى تمثلها «الحكاية»؛ والطريقة التى تعرتب بها هذه 
الوقائع وتلك الأحداث فى بنية سردية خاصة تتمنحها 
دلالة منبعقة عن هذه النبية تحديد. من هنا يكون 
العساؤل عما إذا كان النص/ الرؤيا حافزا سرديا أم وحدة 
دلالية نساؤلا عن عملية توظيف نص واستيعابه 
داخصل بنية نص أكبر: وذلك بهدف الكشف ‏ كما 
أشرنا سالفا - عن أهمية هذا النص / الرؤيا فى الشقافة 
المربية الإسلامية عموماء وفى السرد العربى على وجه 
الخصوص . 


فى قصة يوسف مجموعة من الرؤى؛ رؤيا بوسف 
التى ينفتح بها النص السردى وبتأويلها يختم النص» ورؤيا 
السجينين من رفقاء يوسف فى السجن؛ ورؤيا الملك١‏ 
ونبدا بتحليل الرؤها الافتشاحية وتأويلها الختامى فى هذا 
النص القصصى الذى تريد أن تؤكد طابعه القصمى 
المفصح عنه فى القرآن نفسه: «نحن نقص عليك أحسن 
القصص بما أرحينا إليك هذا الفرآن وإن كنت من قبله 
من الخافلين؛ (يوسف/3), بعد هذا التوصيف» ينفتح 
النص السردى بحلم يوسف الذى يقصه على أبيه» رهر 
حلم بمثل بنية رمزبة تاج إلى فض شفرتها: أحد عشر 
كوكبا والشمس والقمر رآهم يوسف فى منامه ساجدين 
له وليس الخط السردى بانحناءاته وتعرجاته وبوحدات 
القص المكونة له إلا سبيلا للوصول إلى تأويل تلك 
الرؤيا؛ أى إلى فض الشفرة وكشف الدلالة, 

إن تمذير يعقوب بوسف من أن ينص رؤياه على 
[خموته حتى لابكيدوا له يمثل محاولة لنوجيه يوسف إلى 
جنب العقباث التى يمكن أن تعوق تأويل الرؤيا ونخن 
تحققها. لكن هذه العقبات والعوائ نفسها ‏ التى تيدأ 


ل 


بكيد الإخرة - هى السبيل السردى الموصل إلى الخائمة 
التى تتكشف من خلالها دلالة ١الرؤيا؛‏ وتأويلها. لذلك» 
بمكن القول إن هذه الوحدة السردية (يوسف - الآيتين 
5 على مسترى «لمنطرق؛ اللغرى تبدو وحدة 
هدفها مقاومة الانفتاح السردى؛ لكنها على مستوى ما 
تنطوى عليه من «بشارة؛؛ «وكذلك يجتبيك ربك 
ويعلمك من تأويل الأحاديث...) تبدو تأكيدا للحافز 
المتضمن فى الوحدة الأولى؛ وحدة ١الرؤيا»‏ . 
هذا التعارض الظاهرى بين «مقارمة» الاتفشاح 
المسسردى و «الدفع» فى اماه حركثته يتمثل على 
المستوى اللغرى فى تقابل بين (النهى؛ و (الدعاء؛. هذا 
بالإضانة إلى أنه ذلك المعارض والتقابل - يظل 
الفانوك السردى المسيطر على القصة كلها؛ حيث يبدر 
ماهر دعائق؛ على المستوى السطحى «داقما؛ على 
مستوى التحربك السردى المفضى إلى هام القصة؛ كما 
يعمثل فى ١الأوبل؛‏ الرؤيا. لذلك؛ نتسوالى الوحدات 
السردية متضمدة هذين البعدين» وذلك على الحو التالى ؛ 
١‏ - تأمر إخصرة يوسف على تثله وترددهم فى القثل 
(نعارض) لم الانفاق على مجرد التخلص منه بإلقائه 
فى الجب. 
؟ ‏ حوار الإخوة مع أيهم الذى برفض - متخوفا - 
إرسال يوسف معهم؛ لكنه فى الوقت نفسه يفئح 
للإخوة- من خلال هذا الخوف - باب التفسير 
الذى بمكن أن يقدمره له بعد تنفيذ خطتهم؛ أكل 
الذئب يوسف. 
نلاحظ أن الطابع المسيطر على الوحدة السالفة هو 
طابع العائى السلبى: محاولة القئل - الغياب ‏ الكذب - 
حزن الأب؛ لكن هذا الطابع بمهد للوحدة الثالية التى 
تممل طابعا إيجابيا على الوجه الثالى: 
١‏ - القافلة التى تنقذ يوسف من الجب؛ لكنها تزهد فيه 
فتبيعه بشمن بخس (عبودية) , 
؟ ‏ المصرى الذى اشتراء يقرر أن يتخذه ولد ويطلب من 
امرأئه أن تكرم مثواه. 


وتكون الدلالة كلها إيجابية فى اتجاه الغاية ‏ تأوبل 
الرؤها - 4 وكذلك مكنا ليوسف فى الأرض ولتعلمه 
سس تأربل الأحاديث والله غالب على أمره ولكن أكثر 
الناس لايعلمون؛(يرسف/1؟). 


الوحدة الثالية هى الوحدة التى تمثل عائقا؛ وهى 
الوحدة التى تبدأ بمراودة المرأة بوسف والتى انشهث به 
إلى السجن؛ لكن ما يبدو عائقا يمثل على مسشرى 
أعمق خريكا فى اماه الغاية. ففى السجن تنكشف قدرة 
يوسف على تأويل الأحاديث. ومن المهم أن للاحظ هنا 

أن هذه الوحدة تنفتح بعبارة ذات دلالة إيجابية موحية: 

دوا بلغ أشده أنيناه حكما وعلما وكذلك مجرى 

المحسنين) (بوسف/ 77). وسيتكرر وصف يوسف بأنه 

سن االسئين) تكرارا لانما. ونتكون هذه الورحدة 2 

الأحداث الثالية: 

١‏ حدث المراودة والهم من الطرفين؛ لولا ظهسور 
البرهان.. 

؟ - استباق الباب وظهور سيد البيث وادعاء المرأة على 
يوسب », 

0 - دفاع بوسف عن نفسه وثسوث صدقه عن طريق 
الشاهد الذى قرأ علامة «فد؛ الفميص. من المهم 
هنا أن نذكر أن «الفميص؛ كان دليلا على براءة 
يوسف؛ فى حين أله كان دليل إخيوته - بالدم 
الكاذب ‏ لإقناع الأب بأن الذلب قد أكل يوسن. 
وسيظهر (القميص؛ فى النهاية علامة بشارة للأأب 
ترد عليه بصره الذى فقده حزنا على يوسف. 

حديث لسو المديئة والمأدبة التى أعدتها المرأة لهن. 

ه ‏ إصرار المرأة- علدا على إضواء يرسف وتهديده 
بالسجن, 

ونختم هذه الوحدة بدعاء يوسف واستجابة الله للدعاء: 

«قال رب السجن أحب إلى مما يدعوننى إليه وإلا تصرف 


الرثيا فى النص السردى 


عنى كيسدهن أصب إليسهن وأكن من الجساهلين, 
فاستجاب له ربه نصرف عنه كيدهن إنه هو السميع 
العليم! (يوسف/ 074,77 . 

يمثل «السجن) ‏ كما (الجب؛ - مفصلا سرديا. 
وإذا كان :الجب؛ مفصلا بمثل حدنا جبريا من صنع 
قرى هدفها ١الإعافة؛؛‏ فإن (السجن؛ يمثل مفصلا 
اختياريا يدر عليه طابع (الإعافة»؛ لكنه فى الحقيقة 
مفصل يفتح السرد وبوسع مجاله. فى السجن تظهر 
قدرات يوسف التنبؤية فى تأوبل ا بكل ما يشير 
إليه ذلك من محقق بشارة أبيه يعقوب فى الوحدة السردية 
الشانية. ورؤيا صاحبى السجن فى هذه الوحدة تمل 
دحافزاة سرديا تمهيدياء فى حبن تمثل رؤيا املك حافزا 
سرديا أكبر, لأنه الحافز الذى يفضى إلى فتح السرد مرة 
أخرى بالخروج من السجن ونولى خزائن الأرض. 

وبين الحافز السردى اللمهيدى ‏ الرثيا - 
وتأويل يوسف لها مساحة سردية واسعة ‏ من الآية /ا؟ 
إلى الآية 4 - مخصصة كلها لخطاب يوسف الرعظى 
التعليمى الديى للسجيدين؛ وهى فى الحقيقة رسالة 
موجهة ‏ عبر السجيدين ‏ إلى المتلقى الذى بقص 
عليه «أحسن القصص؛؛ إنها الرسالة الموجهة للقارئا عبر 
المتلقى - اغخاطب الأول والمدرجة فى بنية السسرد 
إدراجا إضانيا. بعد هذه الرسالة يأتى تأويل ريا 
السجيئين؛ ويلى ذلك مباشرة «رؤيا؛ الملك التى نذكر 
السجينين - اللذين أطلق سراحهما ونسيا ذكر يوسف - 
بيسوسف. ونكون هذه اليا وما ترتب عليها سرديا فى 
الحافز السردى الذى يفتح لمجال لتبرلة يوسف ولشمكينه 
أمينا على خزائن ا 

وهنا تظهر الوحدة الأخيرة؛ ظهور إخرة يرسن» 
والتعرف عليهم وطلبه منهم إحضار أخحيهم الأصفر. 
وبتحرك السرد فى المكان إلى الحوار بين يعقرب وإخموة 
يوسن حول اصطحاب الأخ الأصغر ‏ تكرار لخوف 
الأب على يوسف فى الوحدة السردية الشالشة ‏ لم 
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اجتماع يوسف بأخيه وكشف لفسه له. بلى ذلك واقعة 

جعل السقابة فى رحل الأخ الأصفر لاحتجازه؛ وغضب 

الإخوة الذى لم يمنعهم من انهام يوسف بالسرقة؛ 
«فالوا إن يسرق فقد سرق أخ له من قبل 
فأسرها يوسف فى نفسه ولم يبدها لهم قال 
أنم شر مكانا والله أعلم بما تصفون» 
(يوسف //8), 


نلاحظ أن الحركة فى هذه الوحدة السردية الأخيرة 
سربعة فى المكان والزمان؛ تعسمد على تتالى المشاهد. 
فالإخوة؛ مثلا؛ لما استيأسوا من نخليص أخحيهم الأصغر 
من يوساب؛ 
١...خلصوا‏ مجيا قال كبيرهم ألم تعلموا أن 
أباكم قد أخذ عليكم موثفا من الله ومن قبل 
ما فرطتم فى يوسف فلن أبرح الأرض حتى 
يأذن لى أبى أو يحكم الله لى وهو خسيسر 
الحاكمين. ارجعوا إلى أبيكم ففولوا يا أبانا 
إن اببك سرق وما شهدا إلا بما علمدا 
وماكنا للغيب حافظين. واسأل القسربة الى 
كنا فيها والعير التى أقبلنا فيها وإنا لصادقون؟ 
(يوسف/80 8412 870) 
وبيدما السياق سياق ما يقوله الأخ الأكبر لإخرنه كى 
بفولوه لأبيهم. إذا بالسرد يقفز فى الزمان والمكان ليحول 
القول السابق إلى قول موجه للأب الذى يرد مباشرة: 
«قال بل سولت لكم أنفسكم أمرا فصبر 
جميل عسى الله أن بأثينى بهم جميعا إنه 
هو العليم الحكيم؛ (يوسف/87), 
بالإضافة إلى السرعة فى المكان والزمان» من حيث 
إبفاع حركة السرد؛ نلاحظ أيضا أن هذه الوحدة قد 
نقلت مجال التركيز- بؤرة السرد - من ايوسف» إلى 
ايعثوب) عردا على بدء؛ فى حركة أشبه بظاهرة 9رد 
العجز على الصدرة فى البلاغة العربية؛ ذلك أن «أزمة» 
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يوسن قد حلت تقسريبا بتسمكينه أمينا على خصزائن 
الأرض؛ ورتعليمه الحكمة وتأويل الأحاديث (الاجتباء 
الذى بشر به يعقوب فى الوحدة السردية الثانية) ؛ لكن 
«أرمة» يمقرب ‏ غياب يرسف لم غياب شقيقه - 
تغائمت: ...١‏ وابيضت عيناه من الحرن فهر كظيم) 
(يوسف/84). وهذه الحركة المركبة المتسارعة أشبه 
بالكريشندو قبل الحركة الختامية فى القصيد السيمفونى 
الموسيقى , 
ونأنى الحركة الخثامية بعودة الإخرة إلى مصر 

وكشف يوسف نفسه لهم؛ وما تبع ذلك من ثوبة الإإخيرة 
وإقرارهم بالخطأً. وهنا يظهر (القميص؛ للمرة الشالئة 
ليكون (البشارة؛ الئى تلقى على رجه يعقوب فيرئد 
بصيرا؛ ويعود الجميع إلى يوسف! 

«ثلما دنخلوا على بيوسف أوى إليه أبريه وقال 

ادخلوا مصر إن شاء الله آمنين, ورفع أبويه 

على العرش وخررا له سبّدا وفال يا أبت هذا 

تأربل رؤباى من قبل قد جملها ربى حفا وقد 

أحسن بى إذ أخرجنى من السجن وجاء بكم 

من البدو من بعد أن نزغ الشيطان بينى ربمن 

إخوتى إن ربى لعليف لما يشاء إنه هو العليم 

الحكيم! (يوسف/59 ,)16١,‏ 

كه 
لاشك أن هناك الكثير؛ إن على مستوى السرد أو 

على مسدوى الأحداث والشخصيات أو على مستوى 
اللغة؛ ثما يغرى الباحث بالتوقف أمامه. وقد اكثفيناء 
مثلا؛ بالإشارة السربعة إلى الدلالات التى يمثلها حضور 
«القميص؛ فى كل وحدة سردية من الوحدات التى ظهر 
فيها: القميص دلالة كاذبة على أكل الذئب ليوسف» 
والقميص المنقد من الدبر دليلا على براءته لم أخميرا 
القميص البشارة الذى ألقى على وجه يعقوب. وقد 
يتمائل مع هذا البعد الثلائى لدلالة «القميص؛ انحطات 
أو المفاصل السردبة الشلاثة: الجب؛ والسسجن» ورؤيا 
الملك. 


الرئيسا فى النص السردى 


لكن اهتمامنا الأساسى فى هذه الدراسة ينصب 
على «الرؤيا؛ ودورها السردى والدلالى. ومن الواضح أن 
ريا يوسف يصعب أن تندرج حت وصف «الحافزر 
السردىة أو (الوحدة الدلالية» ؛ ذلك أنها من حيث 
إحاطتها بالنص السردى كله بدءا وشثاماء ومن حيث 
انسرابها داخل الوحدات السردية اتلفة؛ يصعب أن 
تتدرج نت أى من هذين الوصفين. وإحاطتها بالنص 
السردى كله تمعل منها بؤرة النص؛ وانسرابها فى كل 
وحدانه يؤكد هذا الموقع ؛ موقع ١البؤرة؛‏ الدلالية. وبتجلى 
انسرابها فى وحدات النص كله بالإحالة إليها على الوجه 

التالى : 

١‏ بعد إخصراج يوسف من (الجب؛ وبيعه بدراهم 
معدودة؛ يقرر المصرى أن يشخذه ولدا ويطلب من 
ماله أن تك مشراه. وها تأ الإحالة إلى الا 
من خلال الإحالة إلى بشارة يعقوب: ٠...وكذلك‏ 
مكنا ليسوسف فى الأرض ولنعلمه من تأويل 
الأحاديث...) (يوسف/١؟),‏ 

؟ - يفتتح الجزء السردى الثالى لذلك مباشرة بنقلة 
زمانية تتضمن الإحالة مرة أخرى للبشرى؛ ومن لم 
للرؤيا: وما بلغ أشده أتيناه حكما وعلما وكذلك 
مجرى الحسدين/(يوسف/؟5). 

'- ظهور برهان الرب فى مشهد (الهم! بما يتضمنه 
هذا الظهور من العناية الإلهية: ...كذلك لنصرف 
عنه السوه والفحشاء إنه من عبادنا الخلصين؛ 
(بوسف/1؟7). 

؛ - وصف النسرة يوسف بأئه «ملك كريم»؛ رغم أن 
السياق هو سياق محارلة امرأة العزيز تبرير إغوائها له 
عن طريق إغواء النسوة بجمال يوسف. 

ه- دعاء يوسف: ٠قال‏ رب السجن أحب إلى ثما 
يدعوننى إليه وإلا تصرف عنى كيدهن أصب إليهن 
وأكن من الجاهلين؛ (يوسف/717) . 


* - قبل أن يفوم بوسف يزيل حلم السجينين؛ يحرص 
على التعبير عن قدرانه التأويلية: «فال لا يأنيكما 
طعام ترزقائه إلا نبأتكما بدأويله قبل أن يأنبكما 
ذلكما ثما علمنى رى إنى تركت ملة قوم لايؤمنون 
بالله وهم بالآخرة هم كافرونة (يوسف//ا9). 
ومن المهم أن نلاحظ أن السجيدين نوسما فى 
يوسف والإحسانة» رهذا هر الذى دعاهما إلى 
قص رؤياهما عليه؛ ...١‏ نبئنا بتأويله إنا ثراك من 
الحسنين) (يوسف/70) , 

بعد أن يعين يوسن أمينا على (خزائن الأرض»» 
يبدو تحقق البشارة مكثملا؛ «وكذلك مكنا ليوسف 
فى الأرض يتبوأ منها حيث يشاء نصيب برحمئنا 
من نشاء ولا نضيع أجر اللحسنين) (يوسف/207. 

8- بتكرر وصف بوسف بأله ومن الحسدين» على لسان 
إخونه وهم يرجونه أن بأخمل أحدهم مكان الأخ 
الأصنر إشفانا على يعقوب. 
تميل النصوص السابقة - بطريقة أو بأخترى - إلى 

الرؤيا الافتتاحية:؛ وما تلاها من بشارة (الاجتباءا 

واتعليم؛ تأويل الأحاديث. إن يوسف المحسسن!» 

والخلص» بتمتع بعناية إلهبة تتبعه حيث يكرن: تحميه 

سْ الخلا والخطيفة؛ وتتقذه من ١الجب؛‏ و (السجنا» 

مهيئة له كل السبل لتحقق النبووة وتأوبل الرقيا. 

و «الرؤيا؛ ذائها- قبل تأويلها ب تشير إلى هذه 
العناية الكوئية الإلهية؛ حيث الشمس والقمر والكواكب 
- أهم عناصر الطبيعة ‏ ساجدات ليوسف. لكن هذه 
العناية الكونينة أنضت إلى التمكين؛ (ليوسف فى 
الأرض؛ ؛ حيث صار (أمينا؛ على خزائن (الأرض1. 
وهذا معناه أن السرد القصصى يستوعب «الرؤيا» ويضيف 
إليهاء نتنكشف عن دلالة أعمق مما لو ظلت مجرد 
ارؤياة. إن الشمس والقمر والكواكب عناصر طبيعية 
تمارس فعاليتها على ١الأرض!؛‏ لذلك لايمد «الصراع» 
الأرضى الذى نخاضه يوسف ‏ كيد إخموته وإغواء امرأة 

يلل 


نصر جابيد أبو زيد 


العزيز- صراعا مستفلا عن «الرؤيا؛ التى ييرز تأريلها من 
خلال السرد ذائه. من هناء يمكن القول إن ١رزياة‏ 
يوسف ليست حافزا سرديا وليسث كذلك مجرد وحدة 
دلالية؛ بل هى الفشاح السرد وسيرورله وتأويلها هو 
الختام ٠‏ إنها «النص»؛ السردى الذى ينبثق عنه السرد كله 
مطورا دلالئه وعائدا إلبه على طريقة «رد العجز على 
الصدر . 

وليس الأمر كذلك بالنسبة إلى رؤيا السجينين ولا 
بالنسبة إلى رؤيا الملك؛ حيث تمثل رؤيا السجينين حافزا 
سرديا كاشفا عن قدرة بوسف التأويلية من جهة؛ وثمهدا 
السبيل السردى أمام خخروج يوسف من السجن بعد تأوبله 
رؤيا المللك. وبالمئل» يمكن اعتبار رؤيا الملك حافزا سرديا 
جوهريا؛ من حيث إن «السجن؛ كان يمكن أن بمثل 
نهاية للسرد؛ مضافا إليه «النسيان؛ الذى وقع من العزير 
ومن صاحبى السجن معا. ؛السجن» يمثل على المستوى 
الدلالى - كما الجب ‏ مفصلا سردياء وكما احتاج 
«الجب» إلى (السبارة؛ ‏ ولاحظ التضاد بين السكون 
والحركة فى دلالة الكلمات - لسيرورة السرد؛ كذلك 
احتاج «السجن؛ إلى «رزيا؛ الملك؛ الممهد لها برئيا 
السجيئين؛ لينفئح عن يرسف؛ ليواصل السرد سيرورنه 
إلى «تأريل؛ الرؤيا ‏ رثيا الملك - ومنها إلى تأويل ريا 
وساب ٠‏ 

وبمكن بهدف التوضيح - ليس إلا- أن نميز بين 
٠الرؤيا؛‏ حافزا سرديا ‏ كما هو الحال فى رؤيا السجيئين 
ورؤيا الملك فى قصة يوسف ‏ وبين (الرؤيا؛ وحدة دلالية 
فى السرد. والمثال الذى يمكن الاستعانة به هنا هو 9رؤيا؛ 
إبراهيم فى سورة «الصافات؛؛ حيث نلاحظ أن مسار 
السرد فى القصة فى هذه السورة يتابع - بإيجاز- سيرة 
إبراهيم. لذلك تجى واقعة «الرؤيا؛ وهدفها الكشف عن 
صدق إيمان إبراهيم وأنه ‏ مثل يوسفى ‏ من الحسئين: 
«فبشرناه بغلام حليم. فلما بلغ معه السعى 
قال يابنى إلى أرى فى المنام أنى أذبحك 
فانظر ماذا ترى قال يا أبت افعل ما تؤسر 
لل : 


ستجدنى إن شاء الله من الصابرين. فلما 

أسلما وثله للجبين. وناديناء أن يا إبراهيم. 

فد صدقت الرؤيا إنا كذلك مجزى المحسدين. 

إن هذا له البلاء المبين. وفديناه بدبح 

,) 5١97-1١ ١ عفليم؟ (الصافات/‎ 

ويمضى السرد إلى نهاية القصة؛ وذلك ما يؤكد 
أن «الرؤيا؛ هنا وحدة دلالية؛ ونكرر مرة أخرى إنها وحدة 
دلالية نسعمد دلالئها من السياق السردى؛ وليس من 
خارجه. والسياق السردى هو كما قلدا مشابعة سيرة 
إبراهيم ؛ وهذه «الرؤها؛ جزء من السيرة يدخحل بنية السرد 
مع إبراز دلالته الدينية والأخخلاقية. من هنا بصح القول؛ 
١وحدة‏ دلالية؛ أو «وحدة سردية؛؛ والمعول على اسختيار 
واحد من الاصطلاحين هو السياق السردى ذائه والجائب 
الذى يبرزه أكثر من جوائب الوحدة؛ هل هو جانبها من 
حيث ١حركة»‏ السرد فتسمى «وحدة سردية)) أم جالبها 
من حيث «الدلالة) فتسمى (وحدة دلالية؛. 
0ه 
نتوقف من (السيرة النبوبة) - رواية ابن هشام عن 

محمد بن إسحاق (ن 16١‏ ه) ‏ عند الجزه الأول 
فقط؛ لسببين؛ أما السبب الأول فلن الأجزاء الغلائة» 
الثانى والثالث والرابع » تدخل بنا منطقة السرد (التاريخى) 
بقدر ما تتباعد عن السرد «الفصصى». وإذا كان السرد 
«التاريخى» قابلا للتحليل من منظور علم السرد كالسرد 
القصصى: فإن له قوائين خاصة تتطلب منهجا تخليليا 
يختلف بدرجة أو بأخغصرى عن منهج ليل السرد 
الفصصى. السب الثانى للامتصار على الجزه الأول أنه 
يمثل وحدة قصصية أساسية تمثل مدخلا للسهرة النبوية. 
وهذه الوحدة القصصية لنقسم إلى وحدنين كبربين' 
وتنقسم كل منهما إلى خمس وحدات سردية. وهذا 
البناء القصصى الذى يعميز به الجزء الأول من السيرة 
يجمله صالحا لإبراز الإشكالية الثى نتناولها فى هذا 
البحث: (الرؤيا؛ هل هى حافز سردى أم وحدة دلالية. 


تتناول الوحدة القصصية الأولى فى هذا الجزء 
ما يمكن أن نسميه «تاريخ اليمن؛ بيدما تتناول الوحدة 
الفصصية الثائية تاريخ مكة). والجامع بين الوحدتين 
بنيويا هو شخصية صاحب السيرة الذى ولد فى مكة 
وأقام دولئه فى المدينة بمساعدة الأنصار الذين ينشموث إلى 
أصول يمنياً. رمن اللافث للائئسيساه أن هذه الورحدة 
النصصية الأولى: الخاصة بتاريخ البمن؛ تبدأ نوعا من 
الاستطراد لذكر نسب الأنصار (ص 23١‏ » وذلك بعد 
ذكر نسب صاحب السيرة. ومن الجدير بالذكر أن كلتا 
الوحدنين ‏ الأولى والثانية ‏ تلعب ١‏ الرؤياة فيهما دورا 
لافتا؛ بل نكاد (الرؤيا؛ فى الوحدة الأولى الخاصة بتاريخ 
اليمن تلعب الدور السردى نفسه الذى لعبئه رؤيا يوسن 
فى قصته التى حللناها فى الفقرة السابقة. 
تتكون الوحدة النصصية الأولى من خمس 
وحدات سردية يمكن إجمالها فيما بلى؛ 
١‏ قصة بان بن أسعد (لبع الآخخر) وانتشار اليهودية فى 
اليمن (ص 15 -55). 
"- قصة انتشار «النصرانية؛ فى (مجران؛ (ص "5 
سفكل 
محاولة وذى نواس؛ نشر البهودية فى مجران 
والاستنجاد بالأحباش ( ص١"‏ 75) , 
4- حملة 9أبرهة) ومحاولته هدم الكعبة (ص 50 - 
264 
استنجاد سيف بن ذى يرن بالفرس وحكم الفرس 
لليمن حتى دخول الإسلام (ص 84 ؟5). 
هذه الوحداث السردية المكونة للوحدة القصصية 
الأولى تتمتع بقدر من الاستقلال عن بعضها البعض» 
وبمكن تناولها بالتحليل واحدة واحدة. لكن الرابط 
السردى بينها جميعا هو «رزيا؛ ربيعة بن نصر التى 
تعثبر نوعا من النبوءة؛ مثل رؤيا يوسف. وربيعة بن نصر 
صاحب الرؤيا - هو الذى بقى فى اليمن بعد رحيل 
عمرو بن عامر؛ 


الرؤيا فى النص السردى 


«فرأى رؤيا هالئه ونظع بهاء فلم دع كاهناء 
ولاساحراء ولاعائفا؛ ولامنجما من أهل 

مملكته إلا جمعه إليه» فقال لهم: 
١إنى‏ قسد رأيت رئيا هالتنى» رفظعت بهاء 
فأخبرونى بها وبتأويلها. قالوا له؛ انصصها 
علينا نخبرك بتأويلها؛ قال: إن أخبرتكم بها 
لم أطمئن إلى خبركم عن تأويلها؛ ذإنه 
لابعرف تأويلها إلا من عرفها قبل أن أخسيره 
بهاء فقال له رجل منهم: فإن كان الملك 
بريد هذا فليبعث إلى سطيح وشق فإنه 
ليس أحد أعلم منهماء فهما يخبرانه) 

(ص «1)., 

نلاحظ هنا أن صاحب الرؤيا يرفض سردها على 
الكهان والسحرة والعائفين والمنجمين؛ وكل ما قاله عن 
الرؤيا إنه «فظع بهاء وإنها دهالشه؛. ولعل هذا «الهول» 
رتلك «الفظاعة؛ هى التى تمثل «عائقاه أمام صاحب 
الرؤيا لبتصدى بنفسه لسردها وقصها. لذلك يرفض 
سردها طالبا من المنصدين للتأويل القيام أولا بالتتبؤ بها 
والتكهن ؛ لأنه لايطمكن إلى تأويلهم لها لوقام هر 
بسردها: (إن أخبرنكم بها لم أطمئن إلى خبركم عن 
تأريلها؛. هل كان صاحب الرؤيا يخشى أن يعجر عن 
التعبير عن رؤياه؛ وأن تإدى المسافة المحتملة بين «القنص» 
و «الرؤياء إلى الشأثير السلبى فى «الشأويل؛؟ إن حرص 
صاحب الرؤيا على تخميل مسؤولية القص على كاهن 
المؤول؛ حرصا على سلامة التأوبل وصدقه؛ يؤكد أن 

الدافع وراء الامتناع عن (القص؛ هر الخوف. 
لكن الكهان والعرافين من أهل البمن يعجزون عن 
حمل المسؤولية فيقترحون على ربيعة بن نصر أن يسدعين 
بكاهنين من أهل مكة هما شق بن أنمار بن نزار وسطيح 
ابن مازن بن غسان. ويصف ابن خخلدون هذا الأخير بأله: 
د كان يدرج كما يدرج الشوب .'" سظم إلا 
الجمجمة. رمن مشهور الحكايات ننهما تأريل 
ا 


نمر حامد أبو زيد 


رؤيا ربيعة بن نصر *2. ويتتصدى سطيح لسرد 
الرؤباء ولكن فى لغة على درجة عالية من الالشساس 
والشموض؛ ذلك على الوجه العالى: يقول مخاطبا 
صاحب الرؤها ربيعة بن نصر «رأيث حخصمة؛ رجت 
من ظلمة؛ فوقعت بأرض تهمه؛ فأكلت منها كل ذات 
جمجمة:. وفى هذا السرد ما يكشف عن السبب وراء 
عجر صاحب الرؤيا عن أرخشيئه من - سردها بنفسه؛ 
وهو ما يؤكده تلك النبرة الفرحة فى قول الملك؛ 
دما أخمطأت منها شيثا ياسطيح؛ فما عندك 
فى تأويلها؟ فقال: أحلف بما بين الحرتين 
من حدشء شهبطن على أرضكم الحبش» 
فليملكن ما ببن أبين إلى جرش. 
فقال له الملك: وأبيك ياسطيح؛ إن هذا لنا 
لغائظ مرجع فمتى هو كائن» أفى زمانى 
هذاء أم بعده؟ 
فقال: لاء بل بعده بحين» أكثر من مشين أر 
سبعين؛ يمضين من السنين. 
قال؛ أفيدوم ذلك من ملكهم أم بنقطع ؟ 
قال: بل ينقطع لبضع وسبعين من السدين» 
لم يقتلون ويخرجون منها هاربين. 
قسال: يليه ارم ذى يرن؛ يخرج عليهم من 
عدن؛ فلا يثرك أحدا منهم باليمن. 
قال : أفيدوم ذلك من سلطانه» أم ينقطع؟ 
قال لا؛ بل ينقطع. 
قال: ومن يقطعه؟ 
فال: نبي زكى؛ بأنيه الوحى من قبل العلى . 
قال: ومن هذا النبى ؟ 
اهل 


قال؛ رجل من ولد غالب بن فهر بن مالك 
ابن النضرء يكون املك فى قوم إلى 
آخر الدهر. 
قال: وهل للدهر من آخخر؟ 
قال: نعم/ يوم يجمع فيه الأولون والأخروث» 
بسعد فيه المحسنون» ويشفى نيه 
المسيكون. 
قال: أحق ما تخبرنى ؟ 
قال: نعم والشفق والغسقء والفاق إذا 
انسقء إن ما أبأنك بهلحن» 
(ص 14 -18). 
ولا تكفى لإزالة حالة «التفظع» در «الهرل» النى 
سببثها الرؤيا لصاحبها شهادة سطيح بن مازن الذى 
استطاع بمهارة واضحة أن يسرد الرؤها وأن يؤولها أيضا. 
لابد من شاهد آخر هو شق بن أنمار؛ وتكون إجابة شق 
متمائلة فى مضمينها مع ما قاله سليح مع ختلات 
هامشى فى بعض المفرداث اللغوية, نلاحظ أن الحوار 
السابق الذى دار بين صاحب الرؤها وسطيح يتكرر 
بحذافيره بينه وبين شن. ويشدخل «الرارى؛ فى حالة 
اخشلاف بعض الألفاظ ليكشف اتفاق دلالاث تلك 
الألفاظ . يدور الحوار بين ربيعة وشق بن أنمار على النحو 
التالى: 
«لم قدم عليه شق؛ فقال له كقوله لسطيح؛ 
ركهم ما قال سطيح؛ لينظر أيشفقان أم 
يختلفان. 
فقال: نعم» رأيت حممة:؛ خرجت من 
ظلمة؛ فوقعث بين روضة و أكمة؛ فأكلت 
منها كل ذات نسمة... فلما قال له ذلك» 
عرف أنهما قد انفقا وأن قولهما واحد... 
فقال له الملك: ما أخطأت يا شق منها شيثاء 
فما عندك فى تأويلها؟ 


ااا سس رياف الس السردى 


قال: أحلف بما بين الحرتين من إنسان؛ 
لينزلن أرضكم السودان؛ فليغلبن على 
كل طفلة البنان؛ وليملكن ما بين أبين 
إلى جران. 

قال له الملك: وأببك يا شق؛ إن هذا لنا 
زمانى هذا أم بعده؟ 

فال لا ؛ بل بعده بزمان؛ ثم يستئقذه مدكم 
عظيم ذو شان؛ ويذيقهم أشد الهان. 

قسال: ومن هذا العظيم الشان؟ 

قال؛ غلام» ليس بدلى ولا مدن يخرج 
عليهم من بيث ذى يزذ؛ فلا يسرك 
أحدا منهم باليمن. 

قال: أفيدوم سلطائه أم ينقطع ؟ 

قال: بل ينقطلع برسول مسرسل يأنى بالحق 
والعدل؛ من أهل الدين والفضل؛ يكون 
الملك فى قومه إلى يوم الفصل . 

فال: وما يوم الفصل؟ 

قال: يوم تجمزى فيه الولاة؛ وبدعى فيه من 
السماء بدعوات؛ يسمع منها الأحياء 
والأموات؛ ويجسمع فيه بين الناس 
للميقات؛ ويكون فيه لمن انقى الفوز 
والخيرات ٠‏ 

قال: أحق ما تقول ؟ 

قال: أى ورب السماء والأرضء وما بينهما 
من رفع وخفضء إن ما أنبأتك به 
لحق؛ مسافيه أمض. [يعلق الراوى 
شارحا أُمُض؛ يعنى شكا؛ هذا بلغة 
حصير؛ وقال أبو عمسا أمض: أى: 
باطل) ١‏ 0 ص؛: 15-16). 


إن تأوبل «الرؤيا؛ الذى يفصح عه كل من الكاهنين 
يرتبط» كما هو واضح, بالتنبؤ بثلائة أحداث كبرى فى 
تاريخ اليمن: الحدث الأول هو «استيلاء الأحباش على 
البمن؛» والثانى ٠ثورة‏ سيف بن ذى يزن؛ الئى أدث إلى 
إخمراج الأحباش ودخمول الفرس» والحدث الشالث هو 
«دخول الإسلام؛ وقيام ملكه. وهله الأحداث الشلاثة 
الكبرى لم يعبر عنها «قص؛ الرؤيا؛ إذ تركز القص حول 
الحدث الأول المعبّر عله فى الحممة الثى خخرجت من 
الظلمة؛ فوقعت فى نهمة:؛ فأكلت منها كل ذات 
جمجمةا. 
إن تأريل ١الرؤيا؛‏ التى سردها كل من سطبح وشق 
ينوقف عند الحدث الأول؛ حدث اسثئيلاء الحبش على 
اليمن؛ لكن نقنية :السؤال والجواب؛ يمكن صاحب 
الرؤيا من الاتشقال من «تأوبل؛ الرؤيا إلى أفق «التبرة 
بأحداث جاوز أفق «الرؤيا؛؛ وهذا معناه أن «الرؤيا؛ - فى 
هذا النص السردى ‏ جبزه من بنية نصية أكبر هى 
«السروة» النى مصدرها الكهانة. وهذا يفسر اللغة 
المسجوعة التى يحرص عليها السرد. ولأن «الرؤياة جزء 
من بنية نص ١النبووة»»‏ فإن سردها لا ينفك عن تأريلهاء 
خعلافا للرزها التى حللناها فى نص قصة يوسف. 
لذلك يحرص الرارى على نذكيرنا بالرؤيا والنبوءة معا 
فى سياف نطور السرد. يفول عند انتصار أرباط - قائد 
جيش الحبشة ‏ على ذى نواس؛ ودنخوله أرض اليمن 
واستيلائه عليها: 
«فهذا الذى عنى سطيح الكاهن بقوله: 
لبهبطن أرضكم الحبش؛ فليملكن ما بين 
أبين إلى جسرش؛ والذى عنى شق الكاهن 
بقوله: لينزلن أرضكم السودان؛ فليخلبن على 
كل طفلة البنانء وليملكن ما بون أبين إلى 
نجران؛ (ص 35), 
وحين يدخل جيش كسرى الوسمن - وعلى رأسه 
سيف بن ذى يزن - يقول الراري: 
ين 


نصر امد أبو زيد 


دوهذا الذى على سطبح بقوله: يليه أرم ذى 
يزل؛ يخرج عليهم من عدن؛ فلا يترك أحدا 
منهم بالبمن؛ والذى عنى شق بقوله: غلام 
ليس بدني ولا مدن؛ يخرج علينهم من بيت 
ذى يزن؛ (ص 57). 
وحين يدل «باذان؛ ‏ حاكم كسرى على اليمن - 
فى الإسلام» يؤكد الراوى مرة ثالثة: 
٠‏ نهذاالذى على سطيح بقوله: بى زكى' 
أنبه الوحى من قبل العلى؛ والذى عنى شق 
بشوله بل ينقطع برسول مرسل» يأتى بالح 
والعدل؛ من أهل الدين والفضل» يكون 
الملك فى قومه إلى يوم الفصل؛ (ص 57), 
إن إدساج «الرؤيا؛ فى بئية «النبوءة؛ فى السسرد 
القصصى فى هذه الوحدة أمر طبيعى بالنسبة إلى شكل 
١السيرة»؛‏ حيث تمثل «النبووة؛ ما مثلته «الرؤيا؛ فى بنية 
سرد قصة يوسف. ويقتصر درر (الرؤيا؛ هنا على أن تكون 
الوحدة السردية التى تربط الوحدات القصصية الصغرى» 
لكنها ليست «الرؤيا؛ منفردة؛ بل «الرؤيا؛ التى أدمجث 
فى بنية ؛النبوءة». أما عن العلاقة السردية القائمة بين 
«الرؤيا و«النبوءة» ؛ فمن الواضح أن الأولى تمثل بالنسبة 
إلى الشائية حاضزا سسرديا؛ إذ لولا «الرؤياة؛ وما تبع 
«تأويلها؛ من سؤال رجواب ما أمكن ١الكشف؛‏ عن 
النبوءة التى تقوم بدورها بالربط بين الوحدات السردية. 
كد 
إذا كانت الوحدة القصصية الأولى التى حللنا بعض 
عناصرها فى الفقرة السابقة تتصل بالتاريخ السيامى 
لليسمن - دون إغفال البعد الدينى بالطبع ‏ فإن 
الوحدة الفصصية الثائية؛ فى سياق الجزه الأول من 
السيرة الذى نركز عليه فى دراستنا هناء تتصل بتاريخ 
مكة الدينى السياسى. لذلك؛ يبدأ الرارى هذه الوحدة 
بحديث عمرر بن لحى؛ وذكر أصنام العرب» وذلك لبيان 
الموامل التى أدت بالعسرب إلى الالحسراف عن دين 
لين 


إسماعيل (١ص١7-‏ ١/1)؛‏ ويكون هذا الحديث بمثابة 
الوحدة السردية الأولى. أما الوحدة السردية الثانية؛ فهى 
حدث إعادة احشفار بكر زمزم؛ وهى وحدة تبدأ من ص 
١‏ لكن السرد يمود عن طريق الارتداد إلى الماضى 
(الفلاش باك) إلى قنصة البكر منذ نبعت مث أقدام 
إسماعيل. 

فى هذا الارنداد إلى الماضى يسرد الراوى تفاصيل 
التاريخ الدينى السياسى لمكة؛ وكيفية انثقال السلطة فيها 
حتى تعود إلى عبد المطلب (ص ١15١-١٠١١‏ )؛ وإلى 
حديث إعادة احشفار يشر زمزم (ص171١‏ 11738), 
والوحدة السردبة الثالئة هى قصة نذر عبد المطلب أن 
يذبح واحدا من أبنائه إذا رزفه الله مسن الأولاد عشرة 
( ص .)١14 - ١40‏ وسنلاحظ أن هذه الوحدة السردية 
الشالئة مرتبطة سرديا بالوحدتين السابقئين من خلال 
البعر»؛ كما سيتضح بعد ذلك. 

الوححدة السردية الرابعة هى حدث «الميلاد؛ ‏ ميلاد 
صاحب السيرة؛ وما ارتبط به ومهد له من نبووات؛ ثم 
زواج صاحب السيرة من السيدة خحديجة؛ ونزول الوحى. 
ومن المهم هنا أن نشير إلى علاقة هذه الوحدة - سرديا - 
بالنبوءة التى تمثل عصب السرد فى الوحدة القصصية 
التى حللناها فى الفقرة السابفة. هذا من جهة؛ ومن 
جهة أخرى نؤكد علاقتها بالوحدة السردية الثانية (إعادة 
احتفار بكر زمزم) على المستوى الدلالى؛ كما سيكشف 
عنه التحليل . 

نبقى الوحدة السردية الخامسة؛ وهى سرد للصراع 
بين الإسلام والأديان القديمة؛ وفى هذه الوحدة تتجمع 
كل الخيوط السردية فى حركة صاعدة ليشمحور السرد 
بعد ذلك فى الأجراء الشلالة الأخمرى من السيرة - 
حول البطل البى. هكذا يمكن القول إن السيرة النبوية 
مع اقترابها سرديا من لحظة ظهور البطل ‏ مكانيا وزمانيا 
فى أن تميل من حيث البناء إلى التركيز الصاعد الذى 
يتجه معه السرد إلى نقلة واحدة؛ ننصب فيها كل 


التفاصيل والوحدات السردية التى نبدو متشعبة. والسيرة» 
بذلك» أشبه بالهرم أو المكلث تنجه فيه كل الخطوط من 
«القاعدة إلى ١الرأس».‏ فى هذه الوححدة السسردية 
الخامسة؛» يؤدى الصسرام بين الدين الجديد ‏ ثمثلا فى 
نبيه بطل السيرة والمؤمنين به - وبين مشركى مكة - ومن 
يسائدونهم من أحبار اليهود بيشرب ‏ إلى هجرة بعض 
المسلمين إلى ١الحبشة؛‏ ؛ حيث يلقون من حاكم الحبشة 
الإكرام والتبجيل؛ رغم أنه حاكم نصرانى؛ وإن كان 
الرارى يحرص على جعله مسلما (ص١5؟ ‏ 555), 
وعلينا ألا نتجاهل ‏ من منطق السرد ‏ دلالة أن نكون 
الحبشة (الحممة الثى خخرجت من ظلمه) هى مهجر 
الإسلام الأول؛ وألا نغفل كذلك عن مغزى إسلام 
النجاشى الذى يومئ من منطق السيرة إلى انعكاس ااه 
الحركة من داخخل الجزيرة إلى خخارجها؛ بعد أن كانت 
فى الوحدة القصصية الأولى حركة من الخارج ‏ الحبشة 
خخصوصا ‏ إلى الداخخل. 

إن الوحدات السردية الحمس المشار إليها- فى 
الرحدة القصصية الثائية ‏ يتخللها ججميعا سرديا ودلاليا 
موتيف ١بدر‏ زمزم؛؛ لكن هذا المونيف نتشعب رظائفه 
كلها السردية والدلالية ‏ من ورؤيا؛ عبد المطلب فى 
الوحدة السردية الثالية التى تععمد ‏ كما أشرنا- على 
تفنبة (الارندادة لتحقق الارنباط بين الوحدة الأولى 
- انحراف العرب عن دين إسماعيل إلى عبادة الأرئان- 
وبين الثالشة؛ نذر عبد المطلب بذبح أحد أبنائه إذا رزقه 
الله من الأولاد عشرة . تبدأ السيرة سردها للوحدة 
الفصصية الثانية على الوجه الثالى: ١بيئما‏ عبد المطلب 
ابن هاشم نائم فى الحجر ؛ إذ أتى؛ فأمر بحفر زمزم . 
لكن منطوق «الرؤيا لا يأنى إلا بعد هذه الجملة بأكثر 
من ثلاثين صفحة. 

يمود الرارى بعد الجملة السابقة مباشرة؛ وبعد أن 
يحدد مكان البثر؛ ٠وهى‏ دفن بين صئمى قريش: إساف 
ونائلة؛ عدد منحر فريش:؛ ليرئد بالسرد إلى واقعة ردم 
البشر: دوكانت جرهم دفنتها حين ظعنوا من مكة). 


الرؤيا فى الن السردى 


وهذه الجملة تمثل مفتتاح الوحدة السردية الثانية التى 

تبدأ بالحديث عن نسب مضاض بن عمرو الجرهمى؛ 

ونقص بغى جرهم واستحلالهم حرمة البيت؛ وظلمهم 

لمن دخل الحرم من غير أهله؛ وأكلهم مال الكعبة الذي 

يهدى إليها. وتنتهى هذه الوحدة السردية بتجمع القبائل 

ضد جرهم وقثالهم بسبب بغيهم: ١فخرج‏ عمرر بن 

الحارث بن مضاض الجرهمى بغزالى الكعبة ويحجر 

الركن: فدفنهما فى زمزم وانطلن هو ومن معه من 

جرهم إلى اليسمن؛ (ص .)٠١5‏ صحيح أن الوحدة 

السردية لا نفف عند حدود وافعة ردم البدر؛ بل تمئد 

حتى نصل - زمانيا ‏ إلى عبد المطلب لكن بؤرة السرد 

فى «الارتداد؛ و (العودة؛ هى «البعر؛ ؛ و «حلم» الذى 
بدأ به السرد. 

لكن الارتداد إلى ردم البكر؛ انطلاقا من حافر 

«الرؤياة؛ يمثل بدوره حسافزا آخخر لارتداد أعمق فى 

الزمان؛ حيث تكشف القصة الأولى لحفر البدر عن 

الدلالات المنبثة فى الوحداث السردية الخمس كلها من 

خلال هذا (الدال؛ المشع. ومن الارنداد الثائى يعسود 

السرد إلى لحظة الفتاح السرد مرة أخرى بعد تفصيل 

«الارتداد؛ الأول فى الوحدة السردية الثانية. ولشأمل هذا 

النص جيدا فى كليئه بعد أن أوردئاه مجزءا فى السطور 

السابقة: 

ركان من حديث رسول الله صلى الله 

عليه وسلم - [لاحظ البده بصاحب السيرة 

مع أن الحديث عن عبد المطلب] ما حدثنا به 

عبد الله البكائى عن محمدبن إسحاق 

المطبى: بيدما عبد الطلب بن هاشم نائم فى 

الحجر ؛ إذ أي» فأمر بحفر زمزم (انفاصيل 

الرؤيا بعد أكثر من للالين صفحة] وهى دفن 

بين صدمى قريش ؛ إساف وائلة؛ عند منحر 

فريش. [الارتداد الأول] وركانت جرهم 

دننتئها حين ظعئرا من مكة [الارتداد الغانى 

من الارتداد الأول] وهى بكر إسماعيل بن 

١4 


نصر حاصد أبو زيد 


إبراهيم - عليهما السلام التى سقاه الله حين 
ظمى؛ رهر صغير؛ فالتمست له أمه ماه فلم 
يجده: فقامت إلى المفا تدعر اللهء وتستغيثه 
لإسماعيل» لم أنت المروة؛ ففعلت مثل 
ذلك. وبعث الله تعالى جبريل عليه السلام» 
نهمزله بعقبه فى الأرض» فظهر الماء» 
وسمعكت أمه أصوات السباع فخافتئها عليه 
فجاوت تشئد نحوه» فوجدئه يفحص بيده عن 
الماء من عت ده ويشرب [عود إلى الارئداد 
الأول] ... 
وكان من حديث جرهم ودفنها زمسزم» 
وخروجها من مسكة؛ ومن ولى أمسر 
مكة بعدها إلى أن حفر عبد المطلب 
زمزم [افتتاح السرد] ما حدئئا به... 
(ص ٠١-1١١١‏ ), 
واضح من بنية هذا النص أن «رؤيا؛ عبد المطلب 
تمثل حافزا سرديا لفصة «البثره التى تمثل هى أيضا 
حافزا سرديا ودلاليا - لسرد تاريخ مكة الدينى السياسى . 
لكن قصة «البكر؛ تمثل إلى جائب وظيفتها السردية 
مركز إشعاع دلالى فى الوحدة القصصية كلها. لذلك 
يطيل النص الافتتتاحى السابق فى سرد واقعة الحفر- أو 
بالأحرى النبع ‏ الأولى. وتركز هنا على تحديد العناصر 
التى يبرزها النص الافتتاحى السابق لبيان أنها تمثل مركز 
الإشعاع الدلالى فى الوحدة القصصية كلها: 
-١‏ سعى هاجر أم إسماعيل ‏ بحثا عن الماه- ببن 
الصفا والمروة. 
؟ - جبريل يحتفر البثر بعقبه. 
* - السباع التى عل هاجر تكتتشف وجود الماء نحت 
إسماعيل. 
والعنصر الشانى تديدا من هذه العناصر الثلاثة حجده 
دلالها يمثل عنصرا مهما لنقل السرد من الوحدة 
الثانية إلى الوحدة الثالئة؛ كما سنفصل بعد قليل. وغنى 
عن التوضيح أن العنصر الأول يمثل - سعى هاجر بين 
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الصفا والمروة ‏ الدموذج الأصلى الذى يشع بدلالئه فى 
السيرة من خخلال الإحالة إلى واحدة من أهم الشعائر فى 
١الحج)؛‏ حيث تعثبر (الشعيرة؛ بمشابة تكرار تقوم به 
«الجماعة؛ لهذا الدموذج الأول. ومن الضرورى الإشارة 
كذلك إلى أن العناصر الثلانة مجتمعة تيل دلاليا إلى 
إسماعيل ولد إبراهيم صاحب «الحنيفية) التى سيحييها 
صاحب السيرة بالإسلام. ومن هذه الإحالة تربط الوحدة 
السردية الثانية ‏ من خلال هذا النص الافتئاحى - بين 
الوحدئين الأولى والشالثة. أما الارتباط بالوحسدة الأولى 
- قصة عمرو بن لحى وجلب الأصنام إلى الكعبة - 
فينتج من اعتبار هذا الحدث بمثابة «الحراف» عن دين 
إسماعيل وإبراهيم ؛ لأنه الحدث الذى ترئب عليه «ردم) 
البثرء مركز الإشعاع الدلالى فى النص كله كما قلنا. 

وييدو الترابط الذى تقيمه الوحدة السردية الثائية 
من خلال نصها الافشتاحى - بين الوحمدة الأولى 
والثالثة أكشر بروزا؛ ذلك أن «نذر؛ عبد المطلب أن يذبح 
واحدا من أبنائه إذا رزقه الله عسشرة ‏ وهو النذر الذى 
تنبئى عليه الوحدة السردية الثالثة ‏ كان سببه ما لفيه من 
عنث قريش عند حفر زمزم (ص 2110؛ وهى إشارة إلى 
واقعة سردية يتكرر فيها بشكل حرفى تقرييا موتيفات 
«العطش؛؛ لكنه عطش عبد المطلب لا إسماعيل» 
ووانبعاث؛ الماء من ححث حافر رالحلة عبد المطلب - 
مائلة لما أحدله عقب جبريل فى نبع زمزم فى النص 
المشار إليه (ص ١7‏ 174). 

والوحدة السردية الثالئة نفسها ؛» قصة النذر وضرب 
القداح, نكاد نكون نكرارا تمشيليا لرزيا إبراهيم علبه 
السلام؛ والمشار إليها فى الففرة السابقة أنه يذبح ولده؛ 
والفداء الذى وقع لولد إبراهيم مكافأة على التتصديق 
والإخخلاص. تتحول الرؤيا إلى انذر؛ ويتحول الفداء من 
«كبش» إلى (مائة» من الإبل. وهذا هو الذى ينقد ٠عبد‏ 
الله؛ ب والد صاحب السيرة ‏ من «الذبح؛. 

وإذا انتقلدا إلى الوحدئين السرديتين الرابعة والخامسة» 
فإن ١الرؤيا؛‏ ذاتها تمئل عصب الرباط السردى بين 


اس سس اوها فى القص السرفى 


الو. حدات الثلاث السابقة والو حدة السردية الرابعة: كما 
سنفصل بعد قليل. أما الوحدة السردية الخامسة؛ فقد 
سبق أن “كشفنا علاقة الارتباط الدلالى بينها وبين 
الرحدة القصصية الأولى» فهى بمثابة وحدة ١الختام؛‏ . 
ولعل هذا ما يدعم اخثيارنا الجزه الأول من السيرة على 
أساس أنه وحدة قصصية كبرى تخثلف سرديا عن باقى 
أجزاء السيرة. 
إن منطوق «الرؤيا؛ ‏ رؤيا عبد الله تسرده السيرة 
على الوجه الثالى: 
«نال عبد المطلب: إنى لنائم فى الحجر إذ 
أنائى أت فقال: احفر طيبة؛ قلت: وما طيبة؟ 
قال: لم ذهب عنى. فلما كان الغد رجعت 
إلى مضجعى: فدمث فيه؛ فجاءئى فقال؛ 
احفر برةء قال؛ فقلت: وما برة؟ قال لم 
ذهب على؛ فلما كان الغد رجعت إلى 
مضجعىء نمث فيه فجاءئى فقال؛ احفر 
المضدوئة» قال: فقلت: وماالمضنونة؟ لم 
ذهب عنى. فلما كان الشد رجعت إلى 
مضجعىي؛ فدمث فيه؛ فجاوئى» فقال: احفر 
زمزم . قال: قلت؛ وما زمرم؟ قال: لا نئرف 
أبدا ولا نذم؛ نسقى الحجيج الأعظم؛ وهى 
بين الفرث والدم؛ عدد ثقرة الغراب الأعظم» 
عند قرية الدمل) (ص 1*1 157). 
هذه الرؤيا لا يسدر أنها تمتاج إلى تأريل؛ رغم 
غموض كلماتها واعثئمادها على لغة السجع الذى 
تعتمد عليه لغة الكهان؛ ذلك أن تأويل الرزيا هو 
«الفعل؛ استجابة للأمر. والفعل فى ذائه ليس إنشاه من 
عدمء بل هو إعادة احتفار يدر موجودة بالفعل. هنا 
تنكشف الدلالة التمشيلية؛ حيث «الإسلام؛ بعث لدين 
إبراهيم؛ دين الحنيفية: الذى أدى الانحراف عنه - 
الوحدة السسردية الأولى - إلى ردم البكر. هكذا تقرن 
السيرة بين (البكر؛ ودين إبراهيم؛ وبين حدث إعادة 
احتفار البكر ومجىع الدين الجديد. 


الرؤيا هنا على مسئوى الصياغة السردية تتكرر فى 
حادلة الرحى » من حيث الهائف الجهرل؛ الأمر والسؤال 
(ثلاث مراث كذلك) حيث لابتجلى معنى الأمر إلا فى 
المرة الرابعة. ومن الغريب أن السيرة تضع حدث الوحى 
فى إحدى الروايات ‏ فى إطار «الرثيا؛ كذلك. 
ولاغرابة فى ذلك فالرؤيا الصادقة رحى ربرةء كما 
سبق القول. تبدأ هذه الرواية ‏ التى تربط سرديا بين رؤيا 
عبد المطلب والوحى - بقول النبى (صلعم) ؛ #جاءئى 
جبربل وأنا ائم.. وهببت من ومى فكأئما كتبث (أيات 
الوحى الأولى من سورة (اقرأة) فى قلبى كثاباة (ص 
.)377٠‏ الفارق ببن (رؤيا؛ عبد المطلب وحدث 
الوحى أن «الهائف؛ لا بظل مجهولا فى حالة الرحى» 
إنه جبريل الذى همز ١بعقبة)‏ فاحتفر بلر زمزم ٠‏ 
هل يمكن الفول إن «رثيا؛ عبد المطلب تمثل ححافزا 
سرديا لوحدة دلالية مهمة هى «البثر؛ ؟ أظن أننا يمكن 
أن ميب بالإيجاب؛ على شريطة ألا ننسى أنها - الرقها ‏ 
تتحول فى سياق السرد إلى وحدة دلالية؛ خاصة فى 
سياق الوحدة السردية الرابعة. هل يمكن القول كذلك 
إن ؛البكر» حافر سردى؟ وهل يتناقض قولنا احافر 
سردى! مع ما سبق أن قلناء من أنها «مركر) إشعاع 
دلالى ؟ والحقيقة أننا إذا عدنا إلى «رؤيا؛ يوسف فسئجد 
أنها يمكن أن توصل بالصفتين معاء وذلك خخلافا لرؤيا 
الملك وقبلها الرؤيا التى حكاها السجينان. إن هذه الرؤى 
الشلاث الأخيرة حوافز سردية مختلفة الدرجة؛ لكن 
«رؤيا؛ يوسف حافز سردى إلى جائب كوتها مركر 
إشعاع دلالى. 
الأمر نفسه ينطبق على (رقيا؛ عبد المطلب؛ بشرط ألا 
نفصل بينها وبين ١البثراء‏ بوصفها وحدة دلالية مركزية 
مشعة؛ فالحافز السردى ب مجرد الرؤها - يرتبعا عضيا 
بالوحدة الدلالبة «البثر؛ ولا ينفك عنها بنيويا. من هنا 
يجب التعامل معهما بوصفهما بئية واحدة كما تعاملنا 
مع «رؤيا' ربيعة بن نصر على أساس أنها تكون مع 
«النبرءة» بئية واحدة. لكن؛ هل كانت (رزيا؛ يرسف 
لفل 
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- بدورها - إلا انبووة؛ كشف عنها تلميحا تعقيب الأب 
على سرد يوسف لها؟! وهل «رؤياء عبد المطلب 
- بالمدل - إلا نسوءة ب من منظور السرد ‏ بعودة الدين 
الذي تمثله (البئر؛ من حيث ظهررها راختفائها؟! 
وات 

هل ينقلنا التحليل السابق إلى مفهوم «الرئيا؛ فى 
الفكر العسربى الإسلامي؛ لنرى كيف التقلت من 
١النبووة؛ ‏ فى السرد ‏ إلى «النبووة؛ فى نظرية المعرفة 
فى جانبيها الإشراقى والصوفى على السواء؟! لد رأينا 
أن البئية الدلالية للغة العربية قد أدمجث ثلاث دلالات 
فى الفعل ؛رأى؛ مجسمع بن الإدراك البعسرى والرؤيا 
والاعتقاد (الرأى) , ووجدنا أن دلالة «الرؤيا؛ تمثل دلالة 
رسطلى بين «الإدراك البصرى» والاعتقاد والرأى؛؛ من 
حيث إن ١الرؤيا؛‏ مدركاث بصرية متخيلة من جهة؛ ومن 
حيث إنها- من جهة أخرى - مدركات بصرية نمثل 
بدبة سردية؛ تعجلى على مستوى التعبير اللغرى في 
نركيب مائل للتركيب الذى تتعلق به رأى؛ الاعتقادية. 

ولقد انبثقت نظرية المعرفة فى الفكر العربى الإسلانى 
من هذه البنية الدلالية اللغوية؛ فركز علماء الكلام 
والفلاسفة؛ المشاوون بصفة نخاصة:؛ على كون «المعرفة) 
انتقالا من «الإدراك» و(المدركات» ‏ وما نفضى إلبه من 
علم «ضرورى» - إلى «الاعتقادات؛ التى هى بمثابة 
«العلم النظرى؟. لكنهم لم يشرقفوا فى ليل الإدراك 
عبد حدود الإدراك «البصرى»» بل قاموا بتحليل الإدراك 
الحسى بصسفة عامة؛ وهو الإدراك الذى يضمن إلى 
جائب البصرى؛ الإدراك السمعى والذوقى والشسمى 
واللمسى. ويضيف الباقلانى إلى المدركات الحمسية 
- النائججة عن فعالية الحواس الخمس - طريقا سادسا هو 
«العلم المبتدأ فى النفس؟؛ ويقصد به التجارب والخبرات 
الذانية. 

لا يشير البافلائى؛ مثلا؛ إلى «الرؤيا؛ بوصفها أداة 
معرفية؛ لكن إشارته إلى ذلك العلم المبعدأ فى النفس 
يفن 


ينطرى بطريقة ضمنية على المشاعر والخبرات التى تتولد 
عن «الرؤى؛ فى الوعى الإنسسائى. من هناء يمككن أن 
نفهم الإصرار على اعثبار ذلك العلم المبتدأ فى النفس 
بمثابة (حاسة سادسة»؛ تتضافر مع مدركاث الحواس 
الخمس لتوليد العلم الضرورى الذى 9يلزم نفس الوق 
لزوما لا يمكنه معه الخروج عنه ولا الانفكاك منه؛ ولا 
يتهيا له الشك فى متعلقه ولا الارئياب به3'6؟. هذا العلم 
الضرورى يقع للخلق من سئة طرقء إِذن؛ 
«نمنها درك الحواس الخمس وهى؛ حاسة 
الرؤية؛ وحاسة السمع؛ وحاسة الذوق؛ وحاسة 
الشم؛ وحاسة اللمس. وكل مدرك بحاسة 
من هذه الحواس من جسم» ولون» وكرن؛ 
وكلام؛ وصرت, ورائحة؛ وطعم؛ وحرارة» 
وبرودة؛ ولين؛ وخشونة؛ وصلابة؛ ورخصاوة» 
فالعلم به يقع ضرورة. والطريق السادس هو 
العلم البعدأ فى النفس لا عن درك بسعض 
الحواس وذلك نحو علم الإنسان بوجرد نفسه 
وما يحدث فيها وينطوى عليها من اللذة 
والألم» والغم والفرح, والقسدرة والعجرء 
والصحة والسقمء والعلم بأن الضدين لا 
يجتممان؛ وأن الأجسام لا تخلو من 
الاجتماع والافشراق وكل معلوم بأوائل 
المقول؛' , 
والعلم «النظري؛ - المعرفة والاعتقاد والرأى - مباين 
للعلم الضرورى من حيث إله: 
ديقع عقيب استدلال وتفكر فى حال المنظور 
فيه أو تذكر لما نظر فيه؛ فكل ما احتاج من 
العلوم إلى تقدم الفكر والروبة وتأمل حال 
المعلوم فهر الموصوف بقولنا علم نظرى. وقد 
يجعل مكان هذه الألفاظ أن نقول؛ العلم 
النظرى هو ما بنى على علم الحسس 
والضرورة؛ أو على ما بنى العلم بصحته 
عليهم», 


وليس هذا العلم النظرى فى النهاية إلا نوعا من «النظر؟ » 
لكنه انظرا مباين للنظر البصرى من حيث إنه: «نظر 
القلب المطلوب به علم ما غاب عن السرورة 
والحس]0"), 

من الواضح هنا أننا إزاء تنويع دلالى للنظر (رهر 
مائل للتتويع الدلالى فى الفعل رأى4) يمايز بين النظر 
«الحسى!؛ وما يسضى إليه من علم ضرورى؛ والنظر 
«القلبى؛ أو العسقلى؛ وهو المنئج للعلرم النظرية. هذه 
الممائلة يعبر عنها الخوارزمى خيير تعبير حين يصف القرة 
الاسئدلالية فى الإنسان ‏ قرة العقل بالملكة ‏ بأنها «فى 
النفس بميزلة القرة الناظرة فى العين0("١,‏ 

هذا الالتتقال من النظر الحسى - الإدراك - إلى النظر 
العقلى ‏ العقل بالملكة ‏ جعل الفلاسفة المتأثرين بشراح 
أرسطو يطلقون على «العلوم الضرورية» النائججة عن المعرفة 
الحسية اسم «العقل الهيولانى!؛ الذى ١هو‏ الاستعداد 
المحض لإدراك المعقولات؛ وهو قوة محضة خالية عن 
الفعل كما للأطفال؛ وإنما نسب إلى الهيولى الأولى 
الخالية فى ححد ذانها عن الصور كلهاة'١2.‏ رهكذاء 
صارت المعرفة كلها بمراحلها اظتلفة «عقلا؛ يبدأ من 
الهيولى ويتحرك فى ايماه «الملكة) إلى (العقل المستفاد؛ . 
ومن الواضح أن هذه القمة الشلائية تمثل بنية موازية 
للبنبة الدلالية اللغوية للدال درأى؛؛ كما حللناها في 
الفقرة الأولى؛ مع الأخل فى الاعتبار أن لمة ترابطا دلاليا 
أشسرنا إليسه بين «الرؤيا؛ واالحلم؛ من خلال دلالة 
«الحلم؛ على النضج ربلوعغ سن «العقل؛ . 

-4- 

إذا كانت المعرفة عند علماء الكلام والفلاسفة 
المشائين #كسبية؛ أى يكتسبها الإنسان بفعاليته 
الخاصة؛ فإن الفلاسفة الإشرافيين والمنصوفة يحتفلون 
احشفالا خخاصا بنوع آخخر من المعرفة؛ هى المعرفة 
«الوههبية؛. ويرئد هذا الفارق بين علماء الكلام 
والإشرافسيين إلى فارق مهم بينهم فى التصور 


الريسا فى النص السردى 


الأنطولوجى ؛ حيث ونف الأولون عند مفهرم ١الخلن),‏ 
خلق العالم؛ سواء من (عدم؛ أو من مادة قديمة؛ فى 
حين وقف الأخيرون عند مفهوم «الفيض؛ والبعاث 
«العقول العشرة؛ عن الله سبحانه وتعالى. على رأس هذه 
المفرل يمثل جبربل «المقل الفعال؛ » زرهر العقل الذى 
ينصل به عفل الفيلسوفء أر مخيلة النبى ليستمدا منه 
معرنتهما 010 

إن نظرية «الفسيض؛ توحد بين الأنطولرجى 
والإبسعمولوجى إلى حد كبيره فالعقل الفمال - روح 
جبربل - علّة لكل ما يحدث مت فلك الفمر فى عالم 
الكون والاستحالة؛ فهر «فعمال» من هله الزاوية» لكن 
فعاليئه نلك مؤسسة على «المعرفة) التى يحتوبها هذا 
العقل؛ فهو قوة «علمية» واعملية) فى الوقث نفسه. 
من هذا الجائب «المعرفى» فى العقل الفعال يستمد كل 
من (الفيلسوف؛ و(البى؛ معرفتهماء؛ يستمدها 
الفيلسسوف عن طريق الانصال «العقلى؛ أما النبى 
فيسشمدها عن طريق الاتصال «الخيالى» . 

هناك؛ إذن؛ طربقان للاستمداد المعرفى من المقل 
الفعال: طريق التأمل والنظر وطريق الإلهام واميلة. 
الطرين الأول هو طريق الفلاسفة؛ ووسيلئه النظر المقلى 
وإن يكن نادر الوجود وخاصا بعظماء الرجال»؛ والطرين 
الثانى خخاص بالألبياء فكل إلهاماتهم وماينقلوث إلينا من 
وحى منزل ألر من آثار اغخيلة ونتيجة من نتالجهاء 219, 
من هذا المنطلق أمكن لابن رشد أن يقرر؛ اعتمادا على 
وحدة المصدر المعرفى لكل من النبى والفيلسوفء أن 
«الحق لايضاد الحق بل يوافقه ويشهد له»؛ رغم أنه لا 
يندمى إلى دائرة التفلسف الإشراقى (214, 

لكن يظل الفارق بين الفيلسوف «النبى ماللا فى 
«أداة) المعرفة ووسيلتها؛ رغم 9وحدة؛ مصدر الاستمداد 
وانفاق «مضمون" المعرفة. هذا الفارق نتج عنه فارق آخخر 
فى لغة التعبير؛ عن هذه المعرفة؛ حيث يؤدى النظر 
العقلى إلى التعبير بلغة «البرهان؛ بيدما يتم التعبير عن 


وفنا 


نصر حاسد أبو زد 


وحى الأنبياء بلغة متعددة المستوبات» أى لغة تضم 
«البرهانى» ووالجدلى؛ والخطابى؛ فى بنيئها. وتعليل 
ذلك أن الوحى؛ خطاب للئاس كافة؛ على اختلاف 
مشاربهم وقدرائهم الذهنية وطاقاتهم العقلية» ولذلك 
يحتاج الخطاب الإلهى إلى «العأويل!؛ بيدما لايحتاج 
الخطاب «البرهائى! إليه. 
نحنء إذث؛ إزاء تصور للنبوة يقرئها بالطاقة الخبالية 
من جهة؛ وبقرن خطابها بالتأويل من جهة أخرى؛ الأمر 
الذى يقسربنا من مجال «الرؤيا؛ وما ماج إلبه من 
«تأويل) لا يتم إلا عبر عملية وسيطلة يتحول فيها 
«الخبال؛ إلى اسرد . لم يقل أحد من الفلاسفة أر 
المتصوفة إن «مخيلة؛ النبى أساسها ١الرؤيا؛»‏ وإن كانوا. فد 
قالوا جميعا كما أسلفنا الفول ‏ إن «الرؤيا؛ الصادفة 
جزء من النبوة وعلامة عليها. ولكنهم ميزوا بين الإنسان 
العادى الذى لا تندشط مخيلته إلا بعد خجمود الحواس فى 
«النرم» و«مخيلة؛ البى التى ندشط فى اليقظة مثل نشاط 
مخيلة الإنسان العادى فى النوم. 
إن الأنبياء ‏ فيما يفول ابن خخلدون : 
اصلف مفطور على الانسلاخ من البشرية 
جملة ‏ جسمانيتها وروحانيتها - إلى 
الملائكة من الأفق الأعلى ليصير نى حة من 
اللمحات ملكا بالفعل؛ ريحصل له شهود 
الملا الأعلى فى أفنقهم وسماع الكلام 
النفسائى والخطاب الإلهى فى تلك اللمحة. 
وهؤلاء الأنبياء صلوات الله وسلامه عليهم 
جعل الله لهم الانسلاخ من البشرية فى تلك 
اللمحة ‏ وهى حالة الوحى - قطرة فطرهم 
عليها وجبلة صورهم فيها ونزههم عن موانع 
البدن وعوائقه ما داموا ملابسين لها بالبشرية 
بما ركب فى غبرائزهم من الفصد 
والاستفامة!219, 
وهذه الجبلة الخاصة هى «المعراج؛ الررحى فى حالة 
البفظة التى تنقل النبى من حالة والسشرية» إلى حالة 
لفل 


«الملائكية؛؛ حتى يتلقى عن املأ الأعلى ما يثلفى من 
معرفة ووحى. 

وعلى «المعراج؛ نفسه - قوة اظيلة فى اليقظة - 
نكون رحلة الصوفى «العارف» من حواسه ويدله 
العلبيعى: مخثرقا الأكوان مرنبة مرتبة؛ حتى يمائق 
الحقيقة. والأداة التى تمكن الصوفى من القيام بهذه 
الرحلة هى ١الخبال١‏ الذى يخترق به الصوفى خبالا من 
نوع أخسر- هو الخيال الوجودى - لكى يصل إلى 
٠الحقيقة؛‏ التبعة حول حجب الخيال الوجودى. 

إن ابن عربى يفهم الحديث النبوى: «الناس ليام فإذا 
مانوا اثتبهوا؛ فهما حرفيا؛ فالحقيقة التى ندركها 


ونحسها ونعانيها فى تجمربتنا اليومية المباشرة ليست إلا 


خيالا بحتاج إلى عمليات من التأوبل مستمرة. وإذا كان 
الإنسان العادى يشوقف عند مدركات الحس, أو عند 
المعانى العقلية؛ فالصوفى العارف هو القادر على تأربل 
هذا الوجود والعبور إلى باطنه اتبئ وراء تلك الصور 
الخبالية؛ تماما كما يفوم مؤول «الرؤيا؛ بالعبور من 
الصور الرامزة إلى الحقائتق المرموز إليها. إن العارف وحده 
هو الذى يدرك أن عالم الحس الذى ندركسه ليس إلا 
خيالا ككتلك الخيالات التى تتراءئي للدائم فى لومه! 


«فإذا ترقى الإنسان فى درج المعرفة علم أنه 
نائم فى حال البيفظة المعهودة أن الأمر الذى 
هو فيه ريا إيمانا وكتشفاء ولهذا ذكر الله 
أمورا واقعة فى ظاهر الحس وقال «فاعتبروا؛» 
رقال (إن فى ذلك لعبرة»؛ أى جوزوا واعبروا 
ما ظهر لكم من ذلك إلى علم ما بطن 
بمولكتك, 
إن الرجود بمراتبه اختلفة يمثل - عند ابن عربى - 
حجابا على الحقيقة الإلهية؛ كما تمثل الصور فى الرئيا 
غطاء على المعنى أو الرمز الذى يختفى وراءها؛ ومن ثم 
يحتاج الوجود إلى تأويل يشمائل مع تأويل الرؤيا عبورا 


من «الظاهر؛ إلى ١الباطن!.‏ الوجود خخبال كما الرؤياء 
وكما تمتاج «الرؤيا؛ إلى التجسد فى خخطاب ٠سردىة‏ 
يجعل ١التأويل)‏ ممكناء فقد تجلى الوجود فى نص سردى 
هوالقرآن ‏ هوالذى يمكن العارف من «تأييل) 
الرجود. 

إن ابن عسربى يسهب فى الموازاة بسينةاسرؤيساء 
و«الوجود؛ ؛ كما أنه يجعل من القرآن تعبيرا لغوبا عن 
الوجود؛ ؛ ذلك انطلاقا من أن «كلماث الله) تتجلى 

فى الوجود - كلمات الله المسطورة ‏ كما تتجلى فى 
القرآن الذى يطلق عليه ؛الكلمات المرقومة؛ . إن الأساس 
الوجودى لكل من (الوجود؛ و(القرآن؛ معا هو (النفس١‏ 
الإلهى الذى ظهرن فيه أعيان صرر الموجودات: كما 
ظهرث فيه حروف اللغة الئى تتشكل منها الكلمات 
الإلهية. لذلك؛ يمكن أن يكون الشكل الثالى معبرا عن 
الكيفية التى حولت بها «الرؤيا؛ فى فلسفة ابن عربى 
إلى «أنموذج؛ للشرح والتأوبل الفلسفيين أنطولوجيا 
ومعرفيا: 

الوجود > الرزيا 
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تخثرق «الرؤيا؛ بئية الشقافة العربية بدوا من البنية 
الدلالية للغة ‏ كما رأبنا - لتنسرب فى بنية النصوص 
السردية؛ ومنها إلى نظربة المعرفة والنبوة؛؛ وأخيرا تصبح 
أداة إبديولوجية للخطابات تسعى بها لتحقيق مشروعيئها 
المعرفية فى علاقتها بالخطابات الأخترى. ولعل حلم 
«المأمون» بأرسطوء والحوار الذى دار بينهماء يكشف عن 
حقيقة تلك الدعوى التى ندعبها. يذكر ابن النديم هذه 
الرؤيا؛ بهدف تفسير كثرة والكتب الفلسفية وغيرها من 
العلوم القديمة فى هذه البلاد؛ . لكن منطوق الرؤيا يحيل 
إلى المقولات الاعئزالية؛ خاصة فى التحسين والتقبيح؛ 


الريا فى النص السردى 


الأمر الدى يجعل ؛أرسطر؛ ناطقا بالفكر الاعتزالى الذى 
تبناه المأمون؛ بل ححاول فرضه على العلماء والئاس بقرة 
السللة ورهبة السيف. 
يررى ابن النديم «الرؤيا؛ كما يلى: 
«أحد الأسباب فى ذلك أن المأمون رأى فى 
مثامه كان رجلا أبيض » مشربا حمرة) واسع 
الجبهة؛ مقررن الحاجب» أجلح الرأس » 
أشهل العينين؛ حسن الشمائل؛ جالس على 
سريرة ٠١‏ 
قال المأمون؛ وكألى بين يديه قد ملدث هيبة» 
فقلت: من أنت؟ 
قال: أنا أرسطاليس , 
فسررت به وقلت: أيها الحكيم! أسألك؟ 
قال: سل؛ فلت ما الحسن؟ 
فال: ما حسن فى فى العقل. 
قلت: ثم ماذا؟ 
قال: :ما حسن فى فى الشرع! 
قلت: لم ماذا؟ 
قال: ما حسن عند الجمهور. 
قلت: ثم ماذا؟ 
فال: لم لالم! 
وفى رواية أخرى: قلث؛ زدئى. 
قال: من نصحك فى الذهب فليكن عندك 
كالذهبء وعليك بالتوحيد 11 , 
ومن الواضح أن منطوق «الرؤيا؛ يعنى تكريس هيمنة 
السق الفكرى الاعترالى؛ رذلك اخبثلافا مع ما يقرره 
محمد عابد الجابرى من أن الهدن الحقيقى من الحلم 
ليس ما يقرره على مستوى المنطوق: بل ما ينفيه؛ ٠رما‏ 
ينفيه الحلم بثلك العبارة القوية (ثم لا لم) ليس شيا 
آخر غير الغنوص والعرفان]14, 
ليل 


صر اسه أو يك سسسب ااا س0 


الدليل على ذلك أن الأشعرية يرددون عن إمامهم أبى 
الحسن الأشعرى الذى كان معتزليا نتلمذ للجبائى» 
وكان بناظر مكائه؛ أن رسول الله (صلعم )ظهر له فى 
ارزيا؛ وعلمه كيف يرد على الممتزلة *19'. ثم إنه 
اعتكف فى بيته يفكر فى كل ما تعلم عن الممتزلة» ثم 
خرج على الناس فى المسجد الجامع بالبصرة فى يوم 
الجمعة؛ حيث ١رفى‏ كرسيا ونادى بأعلى صرلئه: من 
عرفنى فقد عرفنى؛ ومن لم يعرفنى فأنا أعرفه نفسى؛ أنا 
فلان بن فلان؛ قلت بخلق القرآن؛ وأن الله لا برى 
بالأبصار, وأن أفعال الشر أنا أنعلها. وأنا نائب مقلع 
معتقد للرد على المعتزلة»0""' , 

ولا شك أن «رؤياة الأشعرى التى يعلمه فيها النبى 
(صلعم) كيف برد على أفكار الممعزلة تمثل محاولة 
لنفض «رؤيا؛ الأسون التى نطق فيسها أرسطو بأذكار 
المعتزلة؛ لا فى التحسين والتقبيح فقط؛ بل فى ترئيب 
الأدلة (العقل؛ ثم الشرع؛ ثم العرف» وفى التركيز على 
أهمبة «التوحيده. كأننا إزاء حرب «نصوص؛ من نمط 
نفلى مغاير؛ يسئمد كل نص مشروعيئه من مصدر مغاير 
للمصدر الذى يستمد منه النص الآخر مشروعيته. ولا 
شك أن «أرسطو؛ يمثل «العسقل؛ فى حين بمثل 
«الرسول» «النقل؛؛ فينحصر الصراع بين أولوية العقل 
على النقل أو أولوية النقل على السفل؛ وهى فضية 
جرهرية فى الخلاف بين المعتزلة والأشاعرة, 

وفى (مناقب الشافعى) مجمرعةمن الرؤى؟؛ 
بعضها رأها الشافعى نفسه؛ وبعضها رآها الناس. فمن 
رؤى الشافعي؛ تلك الرؤيا التى رآها وهو فى الحبس 
-متهما بالتشيع ‏ فى عصر الرشيد؛ فطلب من يؤولها 
له. قال؛ ورأيت البارحة: كأنى مصلوب على قناة» 
مع على بن أبى طالب عليه السلام؛ فقال له المعبر 
المؤول : 9إن صدقت رؤياك: شهرث وذكرت وانعشر 
أمرك))”"' ومن الواضح أنها ريا بشارة بمستقبل 
الشافعى فى لحظة ضيق (السجن؟. 
1 


أما الرؤيا الثانية؛ فقد رآها محمد بن الحسن البلخى » 
قال: 
«رأيت رسول الله صلى الله عليه وسلم فى 
النوم؛ فقلت: يا رسول الله؛ ما تقول فى قول 
مالك وأهل الحجاز؟ فال؛ ليس قولى إلا 
فولى؛ قلت؛ ما نشول فى فول أبى حنيفة 
وأصحابه. قال: ليس قولى إلا قولى. قلث: ما 
تقول فى قول الشافعى؟ قال: ليس فولى إلا 
قولى ١‏ ولكن قوله ضد قول أهل البداع: 9" , 
وهى ريا نضفى على الشافعى ‏ بشهادة الرسول عليه 
السلام ‏ مزبة على كل من مالك رأبى حنيفة؛ مردها 
إلى أنه الإمام الذى مخارب أقواله أقوال أهل البدع. 
وقد وصل الإعلاء من شأن الشافعى فى المصور 
المتأخصرة إلى حد الموازاة بين شخصه وشخص الرسول 
- فى رؤها رأها أحد الشافعية المتأخمرين ‏ وهى موازاة 
نستمد مشروعيئها ربما من كون الشافعى بنشمى إلى 
فبيلة فريش» فهو مطلبى من سلالة بنى عبد المطلب بن 
هاشم. وتحكى الرؤيا على الوجه الثالى؛ 
«رأيت ليلة مات الشافعى ‏ فى المنام : كأنه 
يقال ماث النبى صلى الله عليه وسلم فى 
هذه الليلة. ركأنى رأيته يغسل في مجلس 
عبد الرحمن الزهرى [بن إبراهيم نلميذ 
الشافعى كما ذكر فى الحاشية] فى المسجد 
الجامع. وكأنه يقال لى: يخرج به بعد 
العصرء تأصبحت؛ فقيل لى: مات الشافعى» 
وقيل لى: يخرج به بعد الجمعة؛ فقلت! 
الذى رأبته فى المنام؛ فيل لى: بخرج به بعد 
العصر... فأرسل أمير مصر؛ أن لا يخرج به 
إلا بعد العصرء فأخرج به بعد العصرة29"", 
إن هذه الموازاة ‏ فى الرئيا ‏ بين موت الشافعى 
وموث رسول الله واضحة الدلالة؛ فالشافعى اشتهر بأله 
اناصر السنة؛» يكل ما يعنيه اللقب - بدلالة اغغالفة - 


الرلبا فى النس السردى 


من «قمع البدع؛ وهى دلالة الحلم المالف. وبظل إذا جاوزنا العراث ‏ لغوبا وسرديا ومعرفيا- إلى 
ظهور الرسول(صاعم) فى الرؤيا نوعا من الدأسيس2 النصوص السردية الحديثة والمماصرة؛ فإ نص جيب 
لمشروعبة معرفية؛ جدها مثلا عند المنصرفة؛ خاصة ابن محفوظ؛ منذ ‏ كفاح طيبة» رحتى (أصداو) سيرته التى نشر 
عربى الذى يؤكد أن كثابيه (الفترحات) و (نصوص2 بعضهافى «الأهرام) نص محمل بالرؤى إلى حد الإشباع 
الحكم) ليسا إلا بشارات نبوبة أمليت عليه؛ وأنه ليس له سرديا ودلاليا. فهل نكون هذه الدراسة المتواضعة جدا دعوة 
فيها سوى جهد «الكاتب؛؛ فهر كلام نبوى كل (14", لمزيد من الدراساث ؟! هذا كل ما بطمح إليه كانبها. 


المصادر والمراجع, 


أولا؛ الفرآن الكرم. 

ثاليا: السيرة النبوية لابن هشام» تمقيل؛ له عبد الرورف,؛ الججزه الأول: ذار الججيل» يوررث: 181/8 . 
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(5) الفمرححات المكية» دار صادر» بيررث؛ دوك تاريخ الحجرء الثالث؛ ص 1819 , 
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وانظر ل أيضا؛ الإنصاف فيما يجب اععفاده ولا يجرز المهل به ممقين: السيد عزث عطارالحسينى» مكثبة لشر اللقامة الحديلة؛ مصرء ٠1586م؛‏ ص 1١‏ . 
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الشريف الجرجائى: التعريفات؛ الدار التوئسية للنشرء 141/1؛ ص 8١‏ 
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لبي 


لغة عراس البحر 


عبد النتاع كيليطو* 


إن اللغة وبائبة: فهى تنتقل من فرد إلى آخر؛ من 
جماعة إلى أخخرى؛ من جيل إلى آخخر. هذه العدوى 
طبيعية أو شبه. طبيعية ؛ إنها فى غالب الأحيان تعيش فى 
المدح: إنى لا أعرف أحدا يكره التحدث بلغة أبوية 
(أقول اللغة وليس الخطاب) , 

وباء اللغة» وباء اللهاتث. فى البدء لم يكن السقل 
المتوحش للغات شيئا قبيحا. فكيف ستصبح الأرض إذا 
تكلم الناس: فى يوم ما لغة واححدة؟ إلنى من سلالة بابل » 
وتبادل الأقنعة لا يخيفلى. 

إننا نعرف أن اللغة قدرء اللغات قدره والخطاب هو 
فعل الحرية ؛ فكيفما تكرن اللغة التى تتححدلون؛ احرصوا 
جيدا على اخثيار الخطاب الذى تأخذون به. تكلموا لغة 
آبالكم؛ لغة جيرانكم (إنكم لن نستطهعوا فعل شئ غير 
+ ترجم هذا النص عن كباب #تاناق.آ 06 117881181568'آ لعبدالفتاح 
كبليطر. وقد قام بالترجمة الباحث المدرى محمد أيث لعمهم الذى سبل أن 


ترجم ل «فصول؛ مقال «الكعاب الخريل؛ الذى ندر فى العدد قبل السابن 
(ربيع 561!). 


هذا) ؛ لكن اصنعوا خطابكم الخاص؛ فخطابكم تملكونه 
وحدكم؛ يملكه كل واحد منكم؛ إن الصراع الحقيفى 
ليس بن اللغات ولكنه صراع بين الخطاباث؛ إننى لا 
أهعم كثيرا بلغة الكانب بقدر ما اهتم بخطابه. 

يمكن للوبائية اللسانية أن تتسبب فى الاضطراب؛ 
لكن تأليرانها تكوث هينة. أما الوبائية الخطابية فهى على 
كل حال مضرة؛ ويجب أن تصونوا أنفسكم منها بعلاج 
مثلى (معالجة الداء بالداء). لا ينبغى أن ترفض خخطاب 
الآخرء وأن نصم آذاننا فى وجمه ندائه. فبالعكس» ينبغى 
الإنصات إليه بتعاطف وبابتسامة -حذرة. لكن لا ينبغى 
السفرط فى الفخ الذى ينصبه؛ فبخطابه اللرج سيبحث 
عن كيفية إيقاعكم فى الفخ؛ فعندما أتكلم بخطاب 
الغير, فإننى أنكلمه فى شكل معارضة. المعارضة (ليست 
المحاكاة الساخرة) هى جنس مختلط ممارس للحلم 
والمسافة. فبين الفينة والأخرى؛ تنزلق فى عرضه بعض 
الخطابات الغريية؛ سآخذهاء ولكن ينبغى أن أرقفها عند 
حدودها, 


هذ 


“ا مام 00000 


الاخئلاف الذى لايمكن معالجته! تعبير مطمئن» 
يجب التفكير فيه؛ ينبغى الآن أن تجرب دراسته. إن جوهر 
التفكير فى المتعذر معالجته هو حبس التفكير؛ أن تجعل 

من العفكير سرابا يتراجع كلما اقتربدا منه. الاخعلاف لا 
يعالج» إنه لدود لا قبل أبة معالجة:؛ ولا أية جدولة 
للعلاج: بل هو نفكير الدين الذى ينبغى نسويته فى كل 
لحظة ولا يتم ذلك إلا بدين آخرء دين بمحو آخره لكن 
المديونية لا تتمحىا وهذا لا يعبى أن المديونية تبقى هى 

إن التفكير فى الاخئلاف الذى لا يمكن معالجئه 
(عاتاماندعامأ 0دع16762) يعنى التفكير فى سلب الخط 
84 - 10 سلب الألرء التفكير فى اتعدام الألر؛ إن الأثر 
الممحى» مع كل هذاء هر علامة ثابئة. فإذا كنت على 
علم بوجود ألر فى مكان ماء فإننى لست فى حقل 
الاختلاف الذى لا يمكن معالجته. 


إن النص العربى القائم بين يدى يدرج فصلا لا 
يوجد فى طبعة وماردروس»! حيث يتعلق الأمر بحكاية 
المسائر الذى رمته العاصفة فى ساحل مجهول؛ والذى 
استقبل من قبل رجال متوحشين يعيشون على القنص 
والصيد البحرى. وهم يتسكعون بجانب الشاطئ شاهد 
مغرقوا السفن أحد المتوحشين يخرج من شبكته قمقما 
مفترحا؛ ورك جديا يفر منه؛ طار فى الهواء صارخا؛ 
«إنى تبت يا نبى الله؛. الصياد لم يظهر خخونا ولا دهشة؛ 
فالقماقم تمثل مشهدا يوميا بالنسبة إليه وإلى أفراد 
عشيرنه. 

إن العشريت مسجرن داخل الفمقم إلى الأبد 
(سليمان له السيطرة على الإنسان والحيوان والجن). 
والقرون تمره ولكن العفريت لا يدرى؛ داخل قمقمه؛ 
أنه فقد مفهوم الرمن ؛ فهو ييادر بإعلان توبته بمجرد أن 
بطلق الصياد سراحه لأنه يعتقد أن سليمان لا يزال حياً. 
داخل القمفم الجنى ثابت فى ماضيه فى لحظة من 


رن 


الماضى. إن اتحكاية لا تقول ما جرى له لما تبين له أنه 
مخطلى: ولاحتى أنه وعى التحول الواقع فى العالم. 

إن استحضار سليمان ألار بعمق الخليفة؛ لقد أمر 
بإحضار القمقم الدى يوجند فيه الجنى. 

فى نهاية الحكاية؛ وبمد بحث طويل؛ جى له بالثى 
عشر قمقما لحاسيا: 


انتحها [...] واحدا تلو الآخر وفى كل مرة 
يخرج منها دخان شديد الكشافة يتحول إلى 
شيطان مخيفء يرتمى نحت قدمى الخليفة 
ويصيح ! أطلب المغفرة من الله ومنك يامولاى 
سليمان؛ لم يختفى مخترقا السئف» 
والحاضرونٌ مندهشو؛ . 
نلاحظ أن هناك سوء تفاهم والتباساً) فالجنى 
بععند أن إطلاق سراحه ليس من طرف الخليفة 
عبدالملك؛ ولكن من طرف سليمان. إنه ذهب دون أن 
هكم أحد بإخراجه من رهمه. وهنا توجد ١موضوعةا‏ 
6 نتوائر بكشرة فى النصة كما سترى: إنها 
الازدواجية الزمنية؛ جاور زمنين يفصل بينهما لمانية 
عشر قرنا: اللفاء غير المنتظر لتلمثلين؛ خخاصة اللاتمائل 
الأساسى؛ المعرفة من ججهة؛ واللامعرفة من جهة أخرى. 
إن الخليفة يضبط الزمن, بالمعنى الذى يفرق فيه بين 
الماضى والحاضر. أما بالنسبة إلى الجنى» فليست لديه أية 
فكرة عن للدة الزمنية الئى فضاها فى تنمقمه؛ فهولا 
يرف سسوى بعد واححد للزمن» ليس الماضى وليس 
الحاضر. 
إن البحث عن القمائم الفحاسية ثم براسطة ثلالة 
رجال: الطالب رسول اللخليفة؛ وموسى بن نصير حاكم 
الأندلس» والشيخ علدا خخ كبر يران مع 
الأمكنة المأهولة فى الأرض. ٠‏ وهو الآن» بة ينضى ايام 
شيخوخته فى نسجيل معارفه المكتسبة؛ من حياة سفر 


متواصلة؛ بعاية للعصور الآنية. هذا الشيخ متعدد اللغات؛ 
فهو يعرف الإغريقية والفارسية والعبرية والحبشية والهندية 
والسودانية» وقد استدعى لأنه الوحيد الذى يعرف مكان 
الجبل القريب من البحر؛ الذى بحشوى على قمائم 
النحاس. إن هذا الشيخ لم يزر أبد هذا الجبل؛ لكنه يعرفه 
ويعرف - عن طريل الرواية والسماع ‏ البحر البعيد» 
الذى يحتاج إلى سندين للوصول إليه وسنتين للرجوع 


مله , 


يجب على أن أفكر فى الآخرء الآخر المطلق: هذا 
الأخسيبر ينبفى أن يكون عني دا وأن لا تسمكن من 
استرداده؛ إننى أعرف مسيمًا ألنى لا أننظر منه شيكاء إلا 
تأكيد مغايرئه وغرابئه. إن الغرابة لا علاقة لها بالعجيب 
الذى ننتقل عبره خلال زمن طويل جد أو أثل؛ وننتهى 
بمغادرنه بارتياح لنعود إلى المألوف؛ إلى الأسرةء إلى 
الألفة. إن «أوليس» وسندباد؛ يعتبران مسافرين فقيرين 
ما فتكت الغربة تنخزهما؛ إنهما لم يعيشا الغرابة إلا 
بصورة عرضية؛ فالغرابة المطلقة تقصى إمكان العردة. 
هناك فى مدخل الجحيم لدى عاناة© جملة رائعة: 


١اتركوا‏ كل أمل أيها الداخلون؛ . 


أى أمل يجب التخلى عنه؟ إنه العودة؛ فالجحيم 
هو مكان اللارجموع؛ مكان الجنون الخالص؛ لا يمكن 
أن تتفاوض مع الجنون؛ لا يمكن أن تلين جانبه؛ فانجنون 
الخالص يرفض المعالجة؛ إذ ليس هوهو. أو؛ بتعبير آخبره 
إنه شخنص أخر يسكنه الشيطان العنيد؛ يملكه بالمعنى 
الحرفى. أصل الآن إلى الاخعئلاف الأكثر تعذرا على 
المعالجة؛ إنه الموث؛ الموث العنيد فى ثمئه. إن سقراط 
اخحتار موته لأنه لايريد أن يتفاوض مع الألينيين؛ لفد ألزم 
نفسه المعالجة بالسمء إنه لا يريد التفاوض مع الحياة؛ لقد 
كان لدى سقراط ضعف, لأنه تفاوض مع الموت؛ ولقد 
تفاوض أيضاً مع الحكى : لقسد طلب فى يوم من الأيام 


لغة عرائس البحر 


من بروتاجوراس أن يضع له برهاناء وأجابه هذا الأخبر 


بقوله: 
٠لا‏ أرفض لك طلباء سقراط؛ لككن أنريده فى 
شكل أسطورة أم على هيافة خطاب 
تفسيرى!1, 
لكى نستحضر الاخثلاف الذى لا يمكن معالجته, 
لا أرى حلا أنضل من حكابة قصة؛ قصة جميلة 


مادمت لا أخخترعها؛ إنى أستعيرها من (ألف ليلة وليلة) . 
إن الحكاياث الجميلة هى التى حكيت من قبل. 
نقصة مدهشة لمديئة البحاس0”"©, هكذا العنوان» 
معدئى وخارق؛ ماذا تحكى هذه القصة؟ إنها تمكى 
البحث عن قصة أخرى. ينبغى أن ألبت هنا أن كلمة 
«قصة بالعربية؛ التى تعنى حكاية, قريبة من الفعل 
اقص» الذى يعنى (السير وراء الشخص خبطرة خعطرة» 
واتتبع الأثره. إن شهرزاد لا تدعى أبدأ أنها مخترعة 
الفصة أو الفصص التى تمكى. إنها تكتفى فقط بروايتهاء 
بنقلهاء بقولها؛ فالقصة ليس لها من أصل سوى ألر 
الذاكرة؛ لن نعرف أبدا من أين اسشعارته (السؤال لا 
يطرح فى (ألف ليلة وليلة)) , 
فى أحد الأيام كان الخليفة الأموى عبدالملك 
يحادث كبار مملكته؛ وكان الحديث يدور حول ١القماقم‏ 
النحاسية القديمة الئى مختوى على دخان أسود غريب 
ينخل شكل عفريث؟ , 
وبما أن الخليفة كان يشكك فى حقيقة أشياء 
مؤكدةء قال له أحد الحاضرين» وهو الطالب ؛ 
«بالفعل يا أمير المؤمنين هذه القسمائم النحاسية 
ليست إلا تلك التى سجدت فيهاء فى 
العصور النديمة؛ العفاربت العاصية لأوامر 
سليمان؛ والتى ألفيت فى فعر البحر الجائر 
فى أقصى المغرب؛ فى أفريقيا الغربية؛ 


لفن 


ا كلا 


والدخان يخرج منها هو الأرواح المتبخرة 
للشياطين الذين لابفتأون يأخذون؛ شكلهم 
العجيب عندما يخرجون إلى الهواء: ”9 . 
ففى دمشق بالشرق يقيم الخليفة» وفى هذه المدينة 
جى له بالقمائم ونيها فئحث. لكن أبن نقب عنها؟ 
نفب عنها بالمغرب بلد الشمس الغاربة؛ إن البحث تتيع 
مسيرة الشمس من أفق الولادة إلى أفق الموث؛ وراء 
المغرب ليس هناك سوى الظلام... المغرب لا يعكس فقط 
غروب الشمس ولكن أيضا الغرابة... فالجذر (غ- ر- ب 
يرجد فى قلب أفول الشمس (مغرب»؛ وفى العجيب 
والخارق (غرابة) . بعبارة أخرى؛ بلد حيث ثموث فيه 
الشمس» بلد ينتج أشياء غريبة وسحرية. 
إن مكان البث ليس محدداً بدقة؛ نعرف أن جوهر 
الجغرافية العجائبية هر رفض ديد المكان. إن البلد 
العجيب الخالص هو الذى لا يضمن الرجوع؛ يمكن أن 
نصل إليه؛ لكن يجب أن نفقد الأمل فى العثور على أثر 
الطريق المعبور, ندمل فى عالم الغرابة. إن المسافرين 
بقرأون عبارة بالإغريقية تذكرنا ببيث 996 المذكور 
أعلاء: «أيها المسافرون الشجمان الذين استطاعوا الوصول 
إلى الأراضى الممنوعة الآن لا تستطيصون الرجوع 
القهقرى؛. كل ما تذكره الحكاية هر نقطة الانطلاق 
الى هى الأندلس؛ وأن البسحث دام سنوات» وأن هناك 
قطرً واسعا ينبفى اجتيازه وأرضاً مسكونة بالجن لم نأا 
أقدام بشر . 
فى الطريق السقى المسافرون بجنى؛ ليس جنيا 
مسجونا فى القمقم لكنه جنى مربوط بأحد الأعمدة» 
ولا يظهر فوق الأرض سوى نصفه الأعلى. ورغم كل 
امحاولات؛ لم يستطع أن يكسر سلاسله أو أن يخرج 
نصفه الأسفلء بالرغم من أن له أربع أباد يمكنه 
الاعتماد عليها ليتخلص من عقاله. وله جناحان يمكنانه 
من الطيران: لكنه مأسور ثماماً. ما يمكن أن يفعله هو 


هذا 


اعترافه بالخطأ الذى جعله ملنبا فى حق سليمان؛ والذى 
استحق عليه هذا العقاب الشديد. صدره ورأسه ظاهران» 
فى الهواء؛ لكنهما فى العمن خاضعان لجزئه الأسفل» 
الأعلى والأسفل؛ النور والظطلمة؛ الحركة والشباث. إن 
المسافرين اسشمعوا لقصته لم أسرعوا وتركوه فى مصيره 
المأساوى. 

لقد خشى المسافرون أن يتحرر الجنى من سلاسله؛ 
من نصفه المدفون؛ ويجرهم معه (لكن أين وفى أى 
زمان؟). إنهم يخشون كذلك أن يطلب منهم أن 


. يساعدره على الخلاص. وهذه الفكرة وحدها بجملهم 


قلقين؛ فهل بمكن أن نرفض إعانة كائن يمانى؟ إن 
تخرير جنى يعنى مفرير قوى اللاشعور المنسية؛ إنه شكل 
آخر للمتعدر معالجته: اللاشعور يقبل النسوبة؛ بقبل 
النفاوض مع الشعورء لكن بشرط أن يمود هذا الأخخير إلى 
الوراء» أيضاً أمام الجنى. أليس هداك سوى طريق واحاد 
ممكن » نفاوض واحد ممكن؛ هو التراجع ٠‏ 

فيما بعدء وصل المسافرون إلى المديئة التى نهب 
المحكاية عنوانها: المديئة ذات الأسوار النحاسية؛ على أحد 
الأبواب القشت صورة بارزة لفارس من ذهب ساعده 
معد وبده مفتوحة؛؛ وعلى راحة بده تقشت بعض 
الحروف الإيوئية 100180 التى فكها وترجمها الشيخ 
عبدالصمد بما بلى؛ «افرك اثنتى عشرة مرة المسمار الذى 
يوجد فى سرئى908, 

فى الفركة الثانية عشرة فتح الباب ورأى المسافرون 
حراسا وأحدهم كان فائما وفى يده المسمار والسيف 
المسلول والآخرون جلوس أر منبطحون». نوجه إلبهم 
عبدالصمد بكل اللغاث التي يعرف؛ لكن لم يتلق جوابا 
اقام بكل إشاراث اللتحية المدداولة عند شعوب كل 
الأصقاع التى مر بهاء لكن لا أحد من الحراس مرك 
وكل واحد بقى ثابنا فى الحالة نفسها كما فى البداية). 
إن الإحساس بزمن معلق يحدد دائمأ عندما يكشف 
المكتشفون مدينة يكون سكانها ٠متوقفون‏ فى إشاراتهم 


وحركاتهم بمجرد أن شاهدهم أحد من الناس؛ وبقولون 
إنهم لا يننظرون سوى انصراف الغرباء لكى يعودوا إلى 
مشاغلهم المعثادة 217. فى كل ناحية كتاباث بالإغريقية 
تتحدث عن غرور الأشياء وزوال الحياة البشرية. 

كل سكان المدينة النحاسية مسحوروك؛ تشغر بألهم 
نائمون؛ فى حين هم ميئون؛ ليس بينهم واحد عاش 
ليحكى قصتهم؛ غير ألهم فوضرا للكتابة تخليد ذكرى 
المجاعة التى أثنتهم؛ لا يستطيعون الكلام لكنهم كثبوا. 
الكثابة مرتبطة فى جزء منها بالسحر. الغياب يعتبر 
حضورا والموث يتخ شكل الحياة. 

بعد أن زار المسافرون هذه المديئة التى تشبه فمقما 
نحاسيا مدهشاء تابعوا بحثهم فوصلوا إلى ساحل؛ حيث 
تعيش مجمرعة من الرجال السوذ يشتغلون بعجفيف 
شباك صيدهم؛ فسألوهم عن قماقم سليمان؛ لم تلقوا 
منهم (بالمربية) الجواب التتالى: «فيما بتعلق بالقمائم 
التى مختوى على العفاريث؛ لاشئ أسبهل من أن نعطبها 
لكم ما دام لدينا. فائض؛ إنها عدتنا فى :الطبخ؛ يمكن: أن 
نرردكم بها متى شىتم». انتهى البحث؛ ونهاية القصة 

لم ببق سوى تتبع: منسيرة الشسمس فئ الجائب 
المعاكسن: فالرجال-السُود أهدوا إلى:ضيوفهم» بالإضافة 


الهوامش. 


لغة عرائس البحر 


للقماقم؛ بنتين من بنات البحر؛ أى عروستين من عرالس 
البحر. 


«لهما وجه كالقمر ونهدان رائعان» مدوران 
ومتينان مثل حجر البحر الأملس؛ لكنهما 
يفترفان: بدوا من السرةء لبدانة هى وقف 
على بناث البشر؛ وعوضئا بجسد الحوت 
حيث ركان مؤخرتيهما يمينا وشمالا كما 
تفعل النساء عندما ينشبهن إلى أننا نراقب 
مشيتهن! . 
إن الحكاية لا تقول ما يفعل رجال الساحل البعيد 
بعرائس البحر التى يصطادون؛ فى حين تتحدث عن 
نعلهم بالفماقم النحاسية. ما اللغة التى تتحدث بها 
عرائس البحر؟ فى نهاية الحكاية؛ الاثنا عشر عفريئا الذين 
أطلق سراحهم اللخليفة اخترفوا السقف. لم يق شئ من 
عالم الغرابة سوى عروستى البحرء لكنهما ما لبثتا أن 
«ماتتا بالهزال والحرارة) ؛ [نهما تبخرنا بالطريقة نفسها 
التى تبخرث بها العفاريت؛ معهما يتمحى كل أثر 
للدهناك؛؛ للعالم الآخعر. فبالنسبة إلى مجموعة من 
القراه؛ العفريت هو إلتليم الأيدى؛ وعزوس الببحر هى 
الحسرة الأبدية. ع 


(1) بروناجر راس ؛ الطر داعاتل1ء/70 .16 البنبات الشردية لالأسطورة: #تولاءدم .1970 : ص 18 , :. 
٠‏ (؟) ألف ليلة وليلة. ترجمة؛ ماردروس - قلةالمالا خابلناهوه8 .لدت . الجر الأول. ع 741 9/45 


() طبعة مارفزون تخدلف فن نقاط عذة عن النص العربى كما نقرأه فى طبمات مندارلة: وأحيانا أعذل بلطف أرجمة تصطعاة, ٠”‏ 5 7 
(1) لن يكن من نافلة القزل ذكر رلى جز« االعاء8 :كم هم قلائل أو كثر اللدين يعرفوث ماضبا حنيقيا! الإنساث الذى لا يستطيع أن يقاوم ماضيه لا ماضى لها أو 
. بيار أحرى لا ينجح أبدأ نبي المخلص منه. إنه يعيلى باستجرار؛ (هذا الرأى استشهد ب مشلهل ماما فقوا في عبب جوم ها مل مدولاماية مدنا دو 


.163 طبوهه (من أجل علم جمال اللقي) . 163 ,م 1978 كتمسلالة© 


(ه)"لا أعدانن شخصيّات الحكايات يمكن اعنباره نبللا للبحث. ليش "هنا سرى رظائف١‏ الخليفة ورسول الخليافة وظقيم على الرحلة المرشد. البطل هنا خم؛ 


جماعة:تواجه ججماهات أخرهاء ... ..:: 


(1) هله القصة تشتمل على سماث عدة يها من حكايات الخيال العلمى . 
27 هولاء الرجال ابدهدرا من ركهم المسافرين لم سألرهم ذا السؤقل: اهل 
- أن الفبية للبدائية لنبؤلاء الرجال: تقابلتيبساكتي: المنينة الهروئزية المين. بكوطررا 


أعم بدر أم شماطين ؟1, إنا دا تير شباطين بالنشية إلى شخض أر. الاح أبن 
وتات ا ا 


يفنل 


دو ا سس سس سينا 


قصص الحيوان ١‏ 


بسين موروثنا الشسعبى 
وتسراثنا الفلسفى 


نريال جبورى غزول" 


للا 


تتطلق هذه الدراسة من هاجس العلاقة بين الفكير 
العامة؛ وةفكر الصفرة». هل هناك قطيعة إيستمولوجية 
بينهما أم أن هناك تراسلا حفيا؟ وأقصد بتفكير العامة 
المفرلات والأمثال والحكاباث المتداولة بين عامة الشعب 
المحكومة؛ وفى غالب الأحيان المقهورة. ولا أقصد بتفكير 
العامة ما تبشه قنوات الإعلام التى يحتكرها الحاكمون 
من أفكار وموائف؛ هذا مع التسليم بأن المقهورين كثيرا 
ما يتبئون مقولات قاهريهم دون وعى. فالمقهور بطبعه 
مزدوج الرؤية ‏ خاصة عندما لا يمارس التأمل - فهو من 
ناحية يقاوم الأطروحات المفروضة عليه التى تقهره؛ ومن 
ناحية ثانية بتشبع بالسائد وبقوم لاراعيا باتباع نهج القرى 
والقاهر. أما ما أقصده بتعبير افكر الصفرة؛» فهر 
الخطاب المقدن والمدروس الذى تقدمه نخبة المشقفين 
ليشكل الثقافة الرفيعة. والمنقفون - كما لا يخفى على 
ل اك ا ا ا 


* أسيئاذ الأدب المقارن؛ الجامعة الأمريكية بالقاهرة. 


اننا 


أحد ‏ ليسوا قئة متجانسة؛ فهناك الذين يمهدون لتمرير 
مقولات القاهر ‏ فناعة منهم أو وصولية؛ ‏ وهناك من 
يفف فى خندق المفهورين» مدافعا ومقاوما للخطاب 
المهيمن. وطبعا تختلف أساليب التبرير والدفاع؛ فهداك 
م يمائى الفاهر باسم الراقعية)» وهناك من يماشيه 
باسم «الحرية) وغيرها من المصطلحات التجريدية الثى لا 
يمكن لعائل أن يقف ضدها. كما أن المدقف الذى 
يمارض قد نكون معارضته من منطلقات مختلفة 
ومرجعيات متبايلة! فمنهم من يدافع عن (الشعب» 
ومنهم من يدافع عن «الحق.. إلخ. 

إذن؛ فالعلاقة بين تفكير سواد العامة وتفكير النخبة 
المثقفة؛ فى حقبة ماء أمر صعب البت فيه؛ لازدواجية 
العامة ولشائية النخبة. فهناك الكشير من المألورات الثى 
تجعل من الفكر الشعبى فكرا محافظا مستبدا؛ وغيرهاء 
على العكس» يؤكد الفشاحه ومروثئه. وما يصح على 
الشعب بصح على النخبة؛ فمثقف السلطة الحاكمة غير 
مثقف الطبقات المسحوقة. نمن الخطأ المبهجى؛ إذن؛ أن 


نحاول استقراء العلاقة بين الذهنية الشعبية المقارمة 
وخطاب النخبة الثقافية حليفة السلطة؛ كما أن من 
الخطأ أن ندرس علاقة الذهنية الشعبية الغارقة فى 
الأساطير والتواكلية مع فكر جماعة مثقفة تتحو إلى 
التعبئة والاعشماد على الذات. فى هذه الحالة؛ منجد 
ولابد القطيعة؛ بل إن البحث فى العلاقة يكون محكوما 
مسيمًا بهذه الهوة فى الترجه. 

وحتى نصح المقارنة؛ يجب أن يكون هناك حد أدنى 
من السوازى؛ كأن نقارن بين المشقف المضرى فى 
الشمال مع مثبله فى الجنوب؛ أما أن تأخل مثقفا نقليديا 
من الجدوب ونقارنه بمشقف عضوى من الشمال؛ فهذا 
يفقد المقارئة غائيتها؛ وهى تعبين الأواصر بالإضافة إلى 
ديد الاختلافات. 

وما لا شك فيه أن هناك علاقة حميمة بين الأدبيات 
الشعبية والأدبيات الرفيعة (وأنا لا أقصد بكلمة ١رفيعة»‏ 
قيمة؛ وإنما أفصد تمييزا متعارفا عليه يفصل إنتاج النخبة 
المتخصصة الحترفة عن إنناج العامة الدارج والجماعى) . 
نحتى فى الأنظمة التى تؤكد الفسردية ‏ كما فى 
المجتمعات الرأسمالية - جد سرقات أدبية #رفيعة» من 
الإبداع الجماعى. وهذا لن يحئاج إلى دليل فى سبال 
الأدب والموسيقى والرسم وبقسية الفنون» ولكن هل يثم 
هذا أيضا فى مجال الفكر والعلم؟ هل هناك علاقة 
مهما كان نوعها. بين (العلم الشعبى؛ و(العلم 
الرفيع؛ ؟ فى حقيقة الأمر؛ جد شيئا من هذا فى الطب؛ 
فكثير من العقاقير ومن النصائح الطبية بشقيها الرقائى 
والعلاجى مأخبوذ عن الطلب الشعبى. هل هذا مجرد 
توارد وتقاطع أم أن العلم يفيد من المعرفة الشعبية؟ إن 
الشركات متعددة الجنسية تسارع هذه الأيام لدراسة 
وإنتاج أدوبة وعقافير من شجرة النيم التى طالما استخدمها 
الشعب الهندى الحائى. لكن هذه الشركات ستقوم 
بتجهيز الأدوبة بشكل سلعى وحرفى يعزز من فيمئها 


قصص الحيواك 


المادية بيسما تطمس العلاقة بين اللب الشعبى وطب 
المؤسسة! وذلك لأغراض لا ترنبط بالعلم والتعليم بل 
بالسوق والتسويق ٠‏ 

كل هذه «السرقات؛ - أدبية أو علمية أو فكربة - من 
الشعوب الصامئة والطبقات المصمئة؛ مجعلنا تفكر فى 
العلافة بن الإفراز الثقافى الظاهر للدخبة والفوران الثقافي 
الباطن للعامة. ودون شكء إن ١الظاهرة‏ أر «الرفيع؛ ليس 
نقلا سيكانيكيا بل هو إعادة إنشاج أو بلورة تسمح 
باستخدامه مرجعا معثمدا. ولابد أن تكون هناك إضافات 
فردية للمبدع أو المفكر حتى عندما (يأععل عن أو 
«يسرق من؛ أو «يتناص مع) الثقافة الشعبية. وبال إن 
الشاعر الأكبر هوميروس لم يفعل أكثر من إعادة إنتاج 
أقاصيص الحب والحرب اليوثائية المتداولة بين الناس 
بأسلوبه السذ. ومن المعسروف أن المسرحسيين البوثائيين 
صاغرا الأساطير الإغغريقية الشائعة أدبياء ثما جعل لها 
قيمة أمهات التصرص» مع أنها حقيقة بناث النصوص 
الشعبية. ترى هل ما ينطب على الأدب الإضريقى:» 
بوضوح لا شك فيه؛ ينسحب أيضا على الفلسفة 
والفكر؟ هل كان أمبادوقليس فيلسوفا شاعرا لأن الفكر 
والوجدان كانا مندمجين بين أبناء أرضه؛ بيدما استعان 
أفلاطون بالحوار لأن النقاش كان ججزءا من الحياة الألينية 
فى مقاهيها وحاناتهاء وهل يمكن اعتبار محاورائه صياغة 
رفيعة لثقافة المقهى الشعبية؟ 

انطلانا من هذا الهاجس؛ ووعيا بمزالق التعميم 
والتباس المناهج ؛ شرعت فى دراسة جنس أدبى محدد هو 
«نصص الحيوان» فى مصدرين شهيرين أحدهما ينتسب 
إلى الموروث الشسصبى وهر (ألف ليلة ولهلة) ؛ والأخسر 
بنشمى إلى الغراث الفلسفى وهو (رسائل إخخوان الصفاء 
وخصلان الوفاء) . واخمتيار هذين العملين يرجع إلى 
كونهما بشعركان يي ملامح عد:؛ نهما مترزامياك 
ومتجاران فى منطقة واحدة؛ وموسوعيان؛ ومن إسهام 


1 
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جماعى؛ ويخصصان مساحة واسعة لفصص الحيوان. وقد 
بعترض معترض على كونهما غير قابلين للمقارنة لأن 
أحدهما إبداع أدبى والشانى فكر فلسفى. ولكن من 
المصروف أن العامة نضمن أطروحاتها الفلسفية فى 
نصصها وأشعارها وأمثالها. كما أن الفلسفة كثيرا ما 
تنحرف عن خطابها الاستدلالى لتتوسل بالأدب: أمثولة 
أو شعراء لتقدم صميمها. و(رسائل إخوان الصفاء» فى 
استخدامها الجنس الأدبى ليست أستلناء؛ فقد ذهب فى 
هذا كثير من الفلاسفة؛ منهم أفلاطون والسهروردى 
وابن طفيل. والغرض من دراستى هواستطلاع التطابق 
والاخمتلاف فى بنبة الفص ودلالتها ووظيفتها فى 
العملين الكبيرين: ١الوضيع)‏ و(الرفيع؛. 

لقد قام المفكر الإيطالى جرامشى بالربط بين ما سماه 
«الحس العسام؛ من جائب ووالفلسفة؛ من جائب 
آخرذا», وأكد دور المشقف فى ثقل الحس العام بلاوعيه 
إلى مجال الفلسفة الواعية حتى يمكن نقده وتأمله 
وتقريمه ليصبح فاعلا فى حركة التاريخ؛ فالإدراك عند 
جرامشى آلية مهمة لتغيير الواقع . فالحس العام لا يمكن 
صده لأن له شعبية متغلفلة فى النفوس؛ ولكن يمكن 
مويله إلى فلسفة بمعنى الحس الواعى؛ حتى بمكن أن 
يسهم فى عملية التغيير إلى الأحسن. وبتقل الحس العام 
إلى ميدان الفلسفة؛ يتحول الوجدانى إلى الممرفى» 
ويصبح بالشالى من الممكن وضعه فى محك التقيد 
والجدل . 

إن قصص الحيوان ليست قصصا واقعية عن سلوك 
الحيوائات؛ وإئما هئ أمشولات يتحدث فيها الحيوان مثل 
البشرء ويكون قناعا فيها لمنطق إنسان. وئنسب المجموعة 
الأولى من قصص.الحيوان الأمثولية فى الثراث الاغريقئ 
إلى إيسوب فى القرن السادس. قبل المهلاد؛ وقد «قامت 
الأمثولات الإيسوبية بتوصيل الدروسالأخعلاقية والهجائية 
فى أبيات شعرية شديدة الإيجاز والجفاف”', وفى فرنسا 
قام جان دى لافونتين -.الذى أسهم.فى إعلاء شأن هذا 


كل 


الجنس الأدبى - برقع الأمشولة الحيوانية إلى مستوى 
فلسفى وموقف أخلافى؛ بيدما قام إيفان ألدريفيمتش 
كربلوف ‏ الذى نشر هذا ارم الأدبى فى روسيا- 
بتوظيف قصص الحيران الأمشولية فى النقد 
الاجتماعى”". وقد احئلث قصص الحيوان جانبا مهما 
من جرانب النشاج القنصصى عند العرب. ومن أشهر 
قفصص الحيوان بالمربية (كليلة ودمنة) 'التى ترجع 
أصولها إلى «الأسفار الخمسة؛ (البنجاتدترا) الهددية 
الأصول ؛ والتى قام بتعريبها ابن المقفع عن ترجمثها 
الفارسية الوسبطة. وقد تكائرت الترجمات والاقتباسات 
والمحاكاة لهذه القصص على مد القرون؛ فى مختلف 
أنجمام العاله0؟». ْ ْ 
إن وظيفة قصص الحيوان بصورة عامة تعليمية١‏ فهى 
ترسم سلوكات الإنسان فى الحياة ومغبة الغفلة والطمع 
والعهور؛ .. إلى آخبره؛ وكيف يمكن أن يقوم الإنسان 
بالتعايش مع الآخحرين فى الدنيا. وقد تكون الأمثولة داعية 
إلى قيم إنسانية أو على العكس إلى فيم انتهازفة» ولكن 
دروسها نسحب على «الآن؛ و«الهنا» أكثر مما تتواصل 
مع عالم الغيبيات. وفى مقابلها؛ تمد قصص التقرى 
والصالحين؛ وغرضها تقديم القواعد .والمببادئ التى 
تضمن حياة الآخرة. إن السبب فى عرض هذه الدررس 
على ألسنة الحيوانات فى قوالب قصصية هو الإثارة كلما 
يقول إخوان الصفاء: 
«وجعلنا يبان ذلك على ألسنة الحيوانات 
ليكون أبلغ فى المواعظ وأبين فى الخطاب 
وأعجب فى الحكايات وأظرف فى المسامع 
وأطرف فى المداقع وأفوص فى الأذكار 
وأحسن فى الاعتبار* , 
١‏ - نمطية قصص الحيوان: 
نقع على قصص الحيوان للمرة الأولى فى (ألف ليلة 
وليلة» فى القشصة الإطارية؛ عددما يحكى الوزير لابنته 
شهرزاد حكايات.الحيوان ليصدها عن رغبيها فى زواج 
شهريار وإصلاحه أو مونها فداء لبنات جدبيها ودينها.... 


«فقبال أخصشى عليك أن يحصل لك ما 
حصل للحمار والثور مع صاحب إلزرع30 , 
. وطلبت شهرزاد من. والدها أن يعلمها بما جرى 
فحكى لها القصة المعروفة لصاجب الزرع:الذى كان 
يعرف لغة الحيوان؛ فسمع حوارا بين الثور والحماره 
يشبط الأول الشائى لراحيعه؛ جيث يجد الأكل والنظافة 
رالم يركبه صاحبه؛ بينما الثور يسمل بلا توفف» 
فنصحه الحمار بن تسمارض. ولعلم صاحب الزررع 
بالمؤامرة» أخعل الحمار لبعمل عوضا عن الثور؛ بما جعل 
الحمار يندم على نصيحته؛ واستدرك الأمر بأن زعم للثور 
أن صاحب الزرع سوف يلبحه إذا بفى مريضا. وهذا 
بدوره جعل الثور يبدى نشاطا غير عادى ليعبر عن تعافيه. 
فلما رأى التاجر ذلك ضحك. وما طالبت زوجه بمعرفة 
سبب ضبحكه امتنع عن البوح.لأن ذلك سر إذا أفشباه 
فإنه يمؤث» ولكنهها أصرت ورفضت التراجع, فقرر أن 
يحقن. رغبتهنا ختى.وإن كانت ستؤدى إلى موته» رذهب 
ليتزضا فسمع كابه يؤنب الديك لمرحه بيدما سيده على 
وشك الموت؛ فمتسساءل الديك عما يحدث؛ وعندمنا 
استوعب الأمر أدان سيده المغفل. فها'هو الديك يحكم 
خحمسين زوجة (دجاجة) وسيده لا يفدر على زوجمة 
واحدة! فالأولى به أن يضرب زوجه حتى: تعوب. وفعلاء 
عندما قام صاحب الزرع بضرب زوجه تراجعت عن 
طلبهبا واستكانت له”"©. هذه الفصة؛ على رمزيتها التى 
:ترمى إلى معدم المبادرة وإلى عدم الإصراره 1 تغير من 
موقف شهرزاد. 
سي 
الأمر؛ إحداهما هى قصة «الثور والحمارة (الئانية قمنة 
«الكلب والذيك». وتبدا القعسة الأولى بالتفاوت القايم 
بين الحهوانين؛ فالشور يسمل بلا انقطاع, فى حصرث 
الأرضٍ والحمار يعيش مخدوماء ونادرا ما يستخدم لحمل 


قصص الحبرا 


صاحبه. فالوضع فى هذا المشهد الأول من القص غير 
متوارن ا فالحمار «فوق»» إن ص الفعبيره والعور عت 
فى ميزان القوى. ويقوم الحمار بإقنا الور بالتظاهر 
بالمرض حتى يتحناشي العمل المتعب» لحن ” سيدهما 
الذى يعرف لغة الحيوان يفوم بتسغير الحمار إغرضا 3 
لشو المنمارض لحرث الأرض» .فقي هنا ل الى 

ونيا يندم الحمار 6 تصيحئه ه التي 5 براحته» 
يقوم بامدلاق حكاية ليتبخلص من هلا بلا الوضيع ؟ وذلك 
بإقناع صاحبه بأن استمرار تمارضة سودي إلى. قله 
تخلصا من عيله . ييصدق الدور كلام الحممار فيعلن فى 
الوم التالى عن صحنه وحيويعه فيْسَاق هو لبحرث الأرض. 
وهكذا تمد نى هذا المشهد الثالث الوَضِع الأول مكررا 
ومسترجما: ويمكن القول- مع الاستعارة الموشيقية - إن 


.فى هذه القئصة ثلاث حركات لبحنية ٠‏ ونصنودها يدكن 
القول بأنها تناظر الأرجوحة: ' 
إن هذه القصة تختلف عن'قصّة «الكلب والديك» 


التى تسرد فى هذا السياق والتى نفتقر إلى" حدث؛ فهى 
فى حقيقة الأمر ليست :إلا حوارا بين كلب وذيِك'يقنوم 
فيه الأخير يتعزيف علافته مع زوجمانة اللوائى يديرهن 


بلكاء؛ على عكس سيده المتحير بروجية واحدة:؛ ٠.١‏ 


أنا لى خمسون زوجة أَرضى هذه وأفضب 
هذه وهو ما له إلا زوجة واخندة :ولا بترن 
صلاح أمرء معها قما ل'لا يأععل.لها بغضا 
من عيدان التوت ثم يدل حجرتها وبضربها 
حنتى تمزت أو تدب ولا تعلو تنسأله عن 
عله 2000, 

إن وقع هذه القعصة عند المتلقى لا ينبع من مويل 
الأوضاع: كما حدث فى قصة #الحمار والشورة ‏ ولكن 
من إعادة تقييم وضع ما. . فالقصة سردت ت في أرل الأمر 
من وجهة نظر صاحب الزرع الذى:يجد ننسه زاقما في 


قدا 


قزيال جبوري قرول مس 0 


محنة (إما أن يرضى زوجه وبموثء أر يعيش مع امرأة 
نكدة) بما يجعل المتلقى يتعاطف معه وبحس بمصيبته. 
ولكن هذه المصيبة تعاد صياغتها من وجهة نظر أخرى 
ترتبط بمنظور الديك. وفى نفل العسدسة الروائية (من 
صاحب الزرع إلى الديك) يتعدل المنظور ومجال الرؤية 
ويصبح لدى المتلفى تقبيم مخالف للوضع ذاه!؟". إن 
الديك ‏ فى حقيقة الأمر- ليس إلا ذربعة أو قناعا 
لغرض إضفاء التشريب على المشهد المعطى سابقنا. 
فالديك يسقط من حسابه ثماما العلاقة العاطافية الئى 
تربط سيده بزوجه! 
وكان يحبها محبة عظيمة لأنها بنت عمه 
وأم أولاديو!" 1 
فكل ما يرى الديك هو عبثية طلب الزوجة وسخفه 
أى أن عدسة الرارى أسقطت من مجالها جانبا من 
العلاقة المركبة؛ وبذلك حجبت الدافع النفسى عن 
المتلقى فى نلك اللقطة؛ مما جعل التقابل يثم بين ربكة 
السيد مع زوجه الوحيدة وسيطرة الديك على زوجانه 
الحمسين. وهذا بدوره يؤدى إلى الشكيك فى ذكاء 
السيد وتعزيز دهاء الديك فى هذا الموقف السردى. 
تقدم القصتان المذكورئان نوعين مشميزين من الآلبات 
السردية. وسأشير من الآن فصاعدا إلى الدمط الأول 
بالدموذج الأ رجحى وإلى الدمط الشائى بالدمسوذج 
الشغريبى . فى الأول؛ احور ثابث ومنزلة الشخصيات 
متحولة. وفى الشانى؛ الشخصيات ثابئة وامحور يتحول. 
ويشرض التموذج التأرجحى النظرة اشيطة بمجموعة 
الملاقات الداخلة فى القص؛ بيدما يفسرض الدمموذج 
التغريبى ازدواجية المنظور وبالتالى يخلق توترا إدراكيا يحل 
لصالح فكرة ما. ينبع النمط الأول من متابعة ما يجرى» 
والثائى من مقارنة ما يجرى. فى الأول جد تذبذبا بين 
وضعين؛ وفى الالى تعليقا تهكميا على الوضع المبدئى. 
وحمل بئية التأرجح العمودية بين «الفوق؛ واالتحت» 


لبايك 


مسؤولية المعنى؛ بيدما جد التجاور الأنقى بين منظورين 
فى بنية التغربب أساسيا لتوصيل الدلالة. 
وفنى حديسث شهرزاد جد مباشرة بعد 9سيرة عمر 
ابن النعمان» مجموعة من قصص الحيوان» وهى تسرد 
بناء على طلب شهريار؛ 
الم أن الملك فال لشهرزاد أشئهى أن تحكى 
لى شينا من حكايات العليور»!1 1 , 
وبضيف عندما تنتهى من هذه القصص: 
«لقد زدئى بحكابتك مواعظ واعتبارا فهل 
عندك نبعا [كذ] من حكايات 
الوحوش:2157, 
رننضى شهرزاد الليالى ال كران فى سرد هله 
الأمثولات الحيوانية. كما أننا نقع على استخدام مكئف 
لنصص الحيوان داخل «حكاية الملك جليعاد وابنه 
وردخان» التى ترد فى الليسالى 849 976 وفى 
المجموعة الأولى تقوم شهرزاد بسرد حكاية «الحيواناث 
والنجارة . وتدمذج هذه القصة بنية الأمثولة الحيوانية التى 
أشرنا إليها باسم البنية التغريبية. فهى تقدم الإنسان من 
وجهة نظر الحيوانات الوحشية والأليفة. فالإنسان كما 
تقول البعلة على لسان شاعر: 
:يعطيك من طرف اللسان حخلارة 
وبروغ منك كما يروغ الشعلب:19" . 
ريمكن تلخيص القفصة كما يلى؛ ذهب الطاووس 
وزوجه إلى جزيرة؛ طلبا للحياة الآمبة. وهناك يمابلان بطة 
مذعورة تحكى لهما خوفها من ابن آدم وحلمها بأذيته. 
وتقابل هذه البطة بدورها شبلا يردد نصيحة والده الأسد 
بأن يتحاشى ابن آدم. وبعدها يأنى الحمار لم الفرس ثم 
الجمل» وكل واحد منهم يحكى عن استغلال الإنسان 
ل. أما الشبل فيحلف يمينا بأن ينشقم ممن ظلم رفاقه. 
وبعدها يقابل مجارا يحتال عليه وبجعله يدل فى قفص. 
وبعد أن ترى البطة لؤم الإنسان تقرر أن تبحث لها عن 


ملجأ ومأرى فى الأدغال عوضا عن المعيشة مع بنى 
البشرء ومع هذا فلا تفلح فى الهروب من الإنسان الذي 
يجدها وبصطادها. 
إن ألبة التغريب تتصاعد مع الوصف الذى تقدمه 
الحيوانات الخمسة ويعزز من خلال الحيلة التى قام بها 
الإنسان لصيد الأسدء والإمساك بالبعلة على الرغهم من 
هروبها إلى مناطق غير مأهولة. فهذه صورة الإنسان كما 
رأنها فى حلمها وكما حذرها منها هائف:. , 
«رسمعت قائلا يقول لى أيئها البعلة احذرى 
من ابن آدم ولا تغترى بكلامه [...] واعلمى 
أن ابن أدم يحثال على الحيتان فيخرجها من 
البحار وبرمى الطير ببندقية من طين وبوقع 
الفبل بمكره وابن آدم لا يسلم أحد من شره 
ولا ينجو منه طير ولا وحش)!!!؟, 
أما الحماز الذى كان يجرى هاربا من البشر فقد قدم 
تقريرا عن مجربته ومخاوفه: 
«إنما خحوفى أن يعمل حيلة على ويركبنى 
لأن عنده. شيا يسميه البرذعة فيجعلها على 
ظهرى وشينا يسميه الحزام فيشده على بطلى 
وشيئا يسميه الطفر فيجعله تحت ذنبى وشيكا 
يسميه اللجام فيجعله فى شمى ويعمل لى 
مدخاسا يتخسنى به ويكلفنى مالا أطيق من 
الجرى وإذا عشرت لعنى وإن تهقت شيمنى 
وبعد ذلك إذا كبرت ولم أقدر على الجرى 
يجعل لى رحلا من الخشب ويسلمنى إلى 
السقايين فيحملرن الماء على ظهسرى من 
البحر فى القرب ونحوها كالجرار ولا أزال فى 
ذل وهوان وتعب ححتى أموت فيرموننى فرق 
العلال للكلاي300, 
وبعد ذلك يأنى فرس أدهم جميل يصهل ويجرى من 
بنى أدم ويحكى كيف يعامل بقسوة. وأخيرا بأثى الجمل 
ليحكى كيفى يظلمه الإنسان؛ 


قصص الحيوان 


ايضع فى ألفى خيطا ويسميه ختزاما ويجعل 
فى رأسى مقودا وبسلمنى إلى أصفر أرلاده» 
فيجرنى الولد الصغير بالخيط مع كبرى 
وعظمى ويحملوننى ألقل الأحمال ويسائررن 
بى الأسفار الطوال ويستعملونى فى الأشغال 
الشافة أثناء الليل والنهار وإذا كبرث وشخث 
وانكسرث فلم يحفظ صحيتى بل يسيعنى 
للجزار في ذبحنى ويسيع جلدى للدياغين 
ولحمى للطباضين23170, 
لم يأنى النجار متظاهرا أنه هارب أيضا من بنى البشره 
يلاحظ الشبل ضعف وهشاشة النجار فيسأله عن عمله. 
فيزعم النجار أنه سيبئى بيتا للفهد» وزير الأسد» لحمايته 
من لوم البشر. تعجب الشبل من فصاحة النجار وقال؛ 
دوالله لأسهرن فى هذه الليلة إلى الصباح ولا 
أرجع إلى والدى حتى أبلغ متصدى39 , 
ورأى الشبل الدى يعتبر الأسود ملوك الحيوانات أنه 
أرلى بهذا البيث. وعددما ينشهى النجار من بناء البيث 
المزعوم ‏ الذى هر فى حقيقة الأمر قفص - يدل فيه 
الشبل راضيا فيقوم النجار بإففال بابه بالمسامير وحرق 
الشبل. 
تنطوى بنية القص على نكرار وتغريب متصاعد. 
فالمتلفى ‏ الذى هو من البشر بالضرورة - يرى صورله 
فى عيون حيوانات أدنى منه. فالقصة تصور خبوف البطة» 
وهى طائر صغير وضعيل» وخعوفها مبنى على السماع . 
والمنام. ثم تأنى الحيوانات الشلائة؛ الحتسار والخصان 
والجمل» الذين يمثلون تدرجًا نصاعديا من ناحية 
الحجم؛ ليقدموا صورا من خبرتهم مع البشر؛ وأخميرا 
لقدم النشصة الإنسان وهو يمسك بتلابيب ملك 
الحيوانات بدهائه الفل. 
لعل 


فريال جبورى غرول م مم لك 


هناك تسلسل فى سر امناو من الحدس (عند 
البطة) إلى الخيرة (عند الحمسار والفزس والجمل) ثم 
العجربة العينية (الأسد). وكل: وجهة نظر مقدمة تعمق 
وتعزز آلية التغربت. فهناك العخوف مبنيا على نذير ومن 
ثم على شاهد (فى للالة أصوات»؛ وأخيرا مججربة الحدث 
الرئيسى التى تؤكند: بشكل خمثامئ وحاسم - لوم 
الإنسان. وعبى طن الحقائق المعروفة.ولكن نتقديمها من 
تحت» - إن:صح :التعبير -. يتتجلئ طبع الإنسان الذى 
ييقى محجوجا عندما تقيدع هذه الحفائق من منطلق 
٠‏ .وتنجح آلبنة الدعغريب فى حالة واحدة؛ وذلك عندما 
مد المنظور النحتى. الذى يقدم الموضوع متطابقا مع ما 
تعرفه. وليس. من. الضرورى أن يكون هناك تلاحم بين ما 
يقال و الواقع م ولكن لابد من وهم التراسل بينهما لكى 
هم الشعور بالتغريب. ٠‏ 

فعلى سبل المشال؛ تقوم تفارير الحمار والفرس 
والجمل بإعطائنا انطباعا قوبا بأنها تعراسل مع حفائق 
خارج النص. ولكن قلة من القراء يعلمون أن للجمل 
خراما ولايهم أن يكون له خزام ألا يكون؛ لأن 
وضع الحخزام فى أنف الجمال أمر مرجح؛ وهو مرجح لا 
لأننا استطلعنا هذه الحقيقة فى بحث ميدائى وتأكدئا من 
وجوه الخترام:فى أتف الجسمل: بل لأن ممنطلح 
#الجمل» تصاحبه دلالة #الحيوان المدجن» ؛ والخزام 
غلامة من غلامات الكائن الملاجن والتابع: فالخزام كناية 
عن تطويع الجمئل فو' خدمة الإئسان. وتعبيز «الولد 
الصديرة, كما جخاء فى النض » الذى يجر بالخيط الجمل 
بكبره ومظمسته: مشفهد. شردى لتعبير أدبى مسكوك؛ 
«الضغير يقود اليكبيز: رم" أنفه) ٠‏ فهئاك صورة متضحنة 
للمنيطرة.في.بلالحة.الججمان الخميوائية؛ وكذلك عددنا 
تخسر الحمار والفرس على وضعهما» ققد وصفما 


1 


الجوانب: التقنية من تسريجهماء التى لا بفهم فيها 
القارئ العادىء ولكنها مقنعة لأئها تقوم بتفصيل لفكرة 
عامة ترى فيهما بهائم لحمل الألقال: وبالثالى فيمكن 
أن ننظر إلى" خطابهسما باعتباره تعريفا مرسلا لهويتهما 
المتعارف عليها. ٠‏ . 
وحم التغريب أبضا فى حكاية «الكلب والديك» مع 
غيل 0 الدلالية الكامنة فى كلمة «ديك» سس 
ليس مجرد ذكر الطير المعروف علميا ن 6نأأة0 سللة0» 
بل'هو أِضا الكائن الذى يستدعئ صورة ذهنية للذكورة 
المتنطرسة الممجبة بذاتهاء أو على الأقل.هذا ما يشيره 
«الديك؛ فى ذهن القارئ المربى الذى يرى فيه ذكرا 
شوقينيا مضحكاء وهناك العديد من الحيوانات التى ثلازم 
الذكورة اسمهاء ولكن بشكل مختلف. فالكيش على 
سبيل المثال يرتبط ذهنيا بالذكورة الشهيدة المضحية 
بها وذلك راجع بلا شك إلى ققصة إبراهيم فى 
القرآن: أما الفحل فيرتبط ذهنيا بالبعد الإبداعى لللكورة. 
فالشعراء الكباز يعرفون-عند العرب بالفحول؛ كما أن 
هناك عددا من كتب النقد الرسيطية اللخصصة لتصنيف 
الشتعراء تغتتمد على .٠الفحولة»‏ معيارا. إن ثواتر استخدام 
حيوان كالفحل رمزا للإبداع فى خمطاب لقافى معين» 
يجعل المعنى المجارئ المنقط عليه' ملازما له حتى عندما 
لا ايكون استخدامة رمزها. 
إن قصة الديك؛ إذنء لا تشعل أكثر من تفصيل 

صورة جاهزة لما يمكن أن نطلق عليه (الديوكة) قياسا 
على «الفحولة , دأ ليلة وليلة) ذاتها تؤكد هذه 
الدلالات.المصاحبة للديك فى.قصة (عزيز وعزيزةة 
المبضمبة .فى «سيرة عمر بن البعمان» التى تحكيها 
شهرزاد: ١‏ : 

رما أريد منك إلا أن تعمل معى كما يعمل 

الديك.فقلت لها وما الذى يصسمله.الديك 

نضحكت وصفقت بيدها ووقعت: على قغاها 


من شدة الضحك لم أنها قعدت وقالت لى 
أما تعرف صنعة الديك فقلت لا والله ما 
أعرف صنعة الديك قالت صنعة الديك أن 
تأكل وتشرب ون..ك فحجلت أنا من 
كلامها لم أنى قلت أهله ضئعة الديك 
فقالت نعمم140, 
إن قصة اطائر الماء والسلحفاة» مشال آخر على 
الدموذج التغريبى: ولكن هنا التغريب ليس مضحكا كما 
فى حكاية «الكلب والديك» ؛ وليس إدانة كمسا فى 
حكاية «الحيوانات والنجار»؛ بل يشير شصور الرهبة 
والخوف فى المتلقى. ففى هله القصة يجد طير الماء جثة 
رجل وعليها علامات جروح ناتججة عن طعن الرماح 
والسهوف؛ فيفرح الطائر لأنه قد ضمن بهذا غذاءه لفترة 
لا بأس بها وأثباء ذلك تأتى جموارح وتمزق الججشة إلى 
أشلاء, وخموفا منها يضطر طائر الماء إلى الهروب. وى 
منفاه يقابل سلحفاة يثبادل معها الحديث عن صعربة 
الفراق. وعندما برجع الطائر إلى موطه يجد أنه لم يبق 
من الجثة إلا العظام! يدهب طائر لماه بعبد ذلك ليعلم 
السلحفاة بما حدث وبعيشان سعيدين إلى أن يقع الطائر 
فريسة الصقر. إن هذه الحكاية ذربعة لعرض نهاية الإنسان 
من وجهة نظر الطبور التى تعاش على لحمه؛ وهى 
حكاية تزعج بشكل خفى. 
وأكثر الأمثلة ماحا فى خلق توتر نابع من مويل 
المنظور هى حكاية «المصفرر والصقرء المتفرعة من 
ححكاية والثعلب والغراب؛ . وفيها يشاهد عصفرر صقرا 
يهبط فى طيرائه ليلتقط حملا ويخطفه؛ فيقلد المعصفور 
ما يرى وبهبط بدوره على ظهر خمروف ذى صرف قد 
تمرغ بالروث فأصبح لزجا. تعلقت قدما العصفور رلم 
عع أن معافن بلس عن كل لي ا فيها. 
أخبيرا أمسكه الراعى وانتزع ريشه وقدمه لعبة لأطفاله. 
ويعبر الراعى عن مغزى هذه الحكاية عندما يقول: . 
«هذا تشبه بمن هو أعلى منه فهلك .2390‏ . 
إن المشكلة فى رؤية العصفور هو أنه رأى الحدث 
بعين الصقر ولم يحسب الفارق فى شخصية الناظر,... 


قصص الحبران 


أما الببية التأرجحية فنجدها بشكل نموذجى فى 
حكاية «الشعلب والذثبة؛ حنَيت تتحقن العلانات 
الترانبية بين الشخصيتين الرئيسهتين من خلال أردعة 
أوضاع؛ فوضع الذئب يتغير من #فوق» إلى « تخت إلى 
دفرق؛ إلى لغت!»؛ والتعلب بالترئيب المفاكس. 

ذفى الوضع إلأول, كان الشعلب يماني من قهسر 
الذئب الذى كان أقوى منه. ونصيحة التعلب بالرفق 
والعدل لم ممد. حينذاك يخطط الدعلب ليوقع الذئب فى 
مصيدة فى حقل عنب قريب؛ وينجح فى ذلك» ومن لم 
يقلب العلاقة الترائبية. فبطلب الذئب العفو من القملب 
ويتوسل إليه أن يساعده فى اللخروج من الحفرة. ويخرى 
بينهما محاورة بارعة مطعمة بالاستشهادات الشعرية؛ 
حيث يقارن الشعلب بين الذئب والباز يبدا بنفص 
حكايئهماء وبنفعل الثعلب ألناء ذلك فيقترب:دون انتباه 
من.الذئب الدى يشد ذيل الشعلب إلئ الأسفل ويوقعه 
فى الحفرة معه؛ وبذلك تشغير موازين القوى. ولكن 
الشعلب يستخدم الحيلة ويقيع الذلب بأن يفف على 
قدميه بيدما يتسلق الشعلب على ظهره ويخرج من 
الحفرة. وهنا أبضا تسمع محاورة بين الشعلب والذئب 
مشابهة مضمرنا وأسلوبا للمخاورة الأولى. وفينها أيضا 
يخكى الشعلب حكاية «الرجل" والحية». يشرك الشعلب 
الذئب فى الحفرة؛ حيث يلقى "حدفة على يد صاحب 
مزرعة الكروم. 0-0-6 

وفى داغعل هلء الحكابة الأمشولية مد أمشولتين 
صغيرنين يسردهما التعلب وموضمهما نكران الجميل؛ 
حكابة الحجل الذى يثق بالباز فبأكلة البازه وحكاية 
الرجل الذى ينقد الحية فتلدغه وتسمه. إن تخليل هيكل 
الحكاية ينين “كيف أن الكيد يتكرر بصيغ تكاد نكوث 
متطابقة على مستوبات مخفلفة من القص,” 

إن العنصر الأساسى.فى النمط التأرجحى في قصص 
الحيوان هو انخراط الشخصية الرئيسية ومنافسها فى لعبة 

ل 


فريال جبورى غزول 


توازن. فكل فائدة يحصل عليها أحدهما تسى نقدان 
الآخر لها؛ فربح الواحد يساوى خسارة الآخر. وهذا هر 
أيضا مبدأ المعادلاث الجبرية. وفى نسق من هذا النوع لا 
يجد أى مجال لدمو الشخصيات القصصية؛ فالشخصيات 
لا تتطور إلا فى نسق مبئى على قاعدة العضوية؛ كما 
فى كثير من الروايات. فالنمط التأرجحى من القصص لا 
بسمح إلا بتغيرات متبادلة فى الأوضاع. وهذه القواعد 
الاستبدالية التى يبدو أنها تحكم هذا النمط من القصص 
تمدها أيضا فى علم الأصوات 500615 ؛ ففى الظاهرة 
اللغوية المسماة بالقلب المكائى وأقعطاهاء1ة يتبادل 
فونيمان موضعيهما نتصبح كلمة «أبله؛ على سبيل 
المثال «أعبل). 

إن الحكايئين التاليثين؛ حكاية «الغارة وابن عرس» 
وحكاية «القط والغراب؛؛ تنشميان إلى هذا التمط 
التأرجحى؛ مع أن الأولى تعالج موضوع التأمر ضد 
صديق والأخرى موضوع التأمر من أجل صديق. 

قفى حكاية «القأرة وابن عرس" جد امرأة تفشر 
السمسم وتفرشه كما وصف الطبيب ويناء على طلب 
زوجها. ولكن ابن عرس يقوم بنقل حبوب السمسم 
المفسشر إلى جحره. وعندما تعود المرأة تمد أن معظم 
السمسم قد اخنتفى؛ فتجلس مراقبة علها نقع على 
السارق. ويرى ابن عرس اذا بجرى فيقرر أن برجع بعض 
حبات السمسم لإقناع امرأة بأنه غير مسؤول عن السرقة. 
وتنجح خخطة ابن عسرس ولبسقى امرأة مساهرة فى اننظار 
الإمساك بالسارق متلبسا بفعلته. وفى هذه الأثناء يذهب 
ابن عرس إلى الفأرة ويخثلق حكابة زاعما أن كل من 
فى البيت د شبع من السمسم والآن دور السأرة فى 
الأكل؛ فتسرع الفارة دون تفكير إلى مكان السمسم 
ونبدأ بأكله, حينذاك نضربها المرأة ونميتها. إن محور هذه 
القصة هو البراءة والذئب. وبعدها مباشرة يطلب شهريار؛ 
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انهل عندك حديث فى حسن الصداقة 
والهمائظة عليها عند الشدة فى التخلص من 
الهلكة!1" . 
إن الحكاية التى نسردها شهرزاد عن «الغراب 
والسئور؛ تعكس محتوى الحكاية سابقة الذكر التى تؤكد 
هشاشة الرفقة التى كانت قائمة بين ابن عرس والفارة. 
ففى حكاية «الغراب والسنور؛ جد الحيلة نفسها 
مستخدمة ولكن لغرض إنقاذ صديق. فبيدما كان السنور 
والغراب حت شجرة؛ اقرب نمر منهما فطار الغراب» 
ولكن السنور لم يجد طريقة للخلاص فطلب من صديقه 
أن يعاونه؛ فيطير الغراب إلى الرعاة والكلاب وبشتحرش 
بهم فتتبعه الكلاب حثى بصل إلى الشجرة التى تمتها 
الدمر. حيدلاك تهجم الكلاب على الدمر فيهرب منهاء 
وبذلك ينجو السئور. ومحور هذه الحكاية هو الخطر 
والأمان. 
رهكذا نرى كيف أن الغرض التعليمى يتنوع ولكن 
بنية قنصص الحيوان لا تتعدى النمطين المكورين 
وميكانيزماتهما التأرجحية والنغرييية. 


 ”‏ الأمدولة الحيرانية باعتبارها تشبيها 

رأما فيما بخص النسى الرمزى؛ فأمثولة الحيوان 
تقدم ملامح خخاصة يمكن تعريفها بالتشبيه المرسل. 
وغلبل حكاية «الملك جليعاد وابنه وردخعان) ستوضح 
العلاقة''''. إن بنية هذه الحكاية تتميز بالبساطة النسبية» 
والجانب المعقد فيها يأتى من كون معظم الشخصيات 
تعبر عن نفسها من خلال فصص الحيوان عوضاً عن 
الحديث بشكل مباشر. فالظلم مغلا لا يسمى فى حوار 
الحكاية؛ ولكن يشار إليه عبر أمثولة حيوان تنطوى على 
ظلم. 

والحكاية نفسها تنطلق من رؤيا رسزية؛ قالملك * 
جليعاد لم يكن بنقصه إلا طفل. وذاث ليلة حلم بنار 


لطلع من شجرة كان قد فر ترأ من سقيها. فاستدعى 
الملك وزيره شماس وطلب منه أن يؤول حلمه. قنام 
شماس بتأوبل جزه من الحلم وامتنع عن إتمامه. 

فاستدعى الملك مفسرى الأحلام فى مملكته؛ ربعد 
مداولة؛ قدّم أحدهم تفسيراً: سيخلف املك ابناً يشب 
ويصبح ظالاً وبقع له ما وقع للفأر مع القط. وهنا ينطلق 
المفسر ليسرد حكاية الفأر الذى أشفق على السنور وسمح 
له باللدخيول؛ فحاول السئور التهامه. حيدذاك يمر كلب 
ويمسك بدلابيب السنور فمضطر إلى ترك الفأرحيا , 
وهذه الأمشولة تستبق غدر ابن جليعاد برجال مملكته 
الكبار وتستخلص العبرة؛ 


الا ينبنى لأحد أن ينفض عهد من استأمنه ومن 
غدر وخان يحصل له مثل ما حصل للسئور لأله 
كما يدين الفتى يدان 9" , 

وفى تلك الليلة ضاجع الملك جليعاد امرأنه 
المفضلة؛ فحبلت؛ ففرح الملك فرحاً عظيما وبشر وزيره 
شماس بالخبرء فحذره الوزير من توقعاته» لأن الذى 
يتكلم فى أمور قبل أن تحدث هو كالناسك وجرّة السمن 
(رهى حكاية تقشرب كثيراً من حكاية لافونئين عن 
الفلاحة وجرة حليبها) الذى تنعهى أحلامه بالثراء من 
وراء السمن بالكسار الجبرة ولبحخر توقعاته. ونلد زرجة 
الملك ابن فيأئى أعيان البلد للتهنفة ويقوم الوزراء السبعة 
بإلفاء خخطب مناسبات تنطوى على قصص الحيوان 
لتوصيل أغراضهم. وتتدفق الحكابة باستمرار من خلال 
سرد قصص الحيوان. فعددما يختبر الوزير الأمير الصغير 
برد موضحاً النقاط الدئيقة فى إجاباتها بأمشولات 
حيوانية. وعندما يدولى وردان الحكم بعد موث أبيه 
ونشغله ملاحقة النساء عن متابعة أمور المملكة؛ ينصحه 
الوزير عبر قص أمغولات حميوانية. وتنجح خليلة الملك 
الشاب فى إنناعه بغير ذلك من خلال قصص الحيوانات 
أيضاً. وكى يتخلص من النقد» يقوم وردخان بقثل وزيره 


قصص الحيوان 


ركل من نسوّل له نفسه من الشرفاء والأعيان نقد 
نصرفات الملك. وبعد حين يستغل الملك اجاور نصافية 
أحسن الرجال من مملكة وردان ليبعث له بإنذار. يتحير 
وردخعان ولا نستطيع امرأنه أن تساعده فيندم على ما فعل 
ويحكى حكاية (الدراج؛ معبراً عن محنته من خلالها. 
ولكن غلامًا صغيراً يساعد الملك لبحثال على جاره 
وبوهمه بفوته» ثما يجعله يكف عن نيته العدوانية. وتنجحع 
الحيلة ويعيده الغلام - الذى هو فى حقيقة الأمر ابن 
الوزير شماس - ولي للمهد؛ ويعاقب المرأة التى أفسدنه 
بمشورها المضرة. 


وى «حكابة الملك جليعاد؛ مجمرعة من 
الأمشولات الحيوانبة نصل إلى العشرين. ومن اللافث أن 
الأمشولة الحيوانية التى هى نوع ترميزى من التوصيل 
تميز حكاية لفتتح بحلم محير يمثل رسالة رمزية. 
إن هذه الأمشولات نستخدم كألها تشبيهات! 
فالتشبيه هو (مقارئة شئ بأخيره وذلك عن طريق استخدام 
كلمة (مثل) أو (كما):!!". رفى كل الأمشولات 
الواردة فى قصة الملك جليعاد (فهما عدا واحدة) مد أن 
التشبيه يقام باستتخدام أداة التشبيه؛ فشماس يضاطب 
الملك بعد ميلاد ابنه قائلا: 
إن الله تعالى قد تقبل منا واستجاب دعاءنا 
نا الشرج القسريب سثل ما آنى بعش 
السمك فى غدير الممو)0*" , 
أما الوزير السادس فيقول: 
درصار فيك ذلك مثل ما صار فى المدكبوث 
والريم:90 , 
وفى الحالة الرحيذة التى مد قصة أمثولية من غير 
أداة تشبيه؛ فهى أقرب ما تكون إلى ما يسمى بالتشبيه 
الححجرب هاثنتذة 4دوتعنءطننة؛ أى أن أداة التشبيه محجوبة 
وإن كانت فاعلة؛ كما فى القصة الثالية؛ 
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ال زول ٠‏ يبب 


1 1 #وقند بلغنى أن ناساً كثيرة هلكوا بسبب 
“نسائهم فمنهم رخل هلك من اجتماغه 
٠‏ > بزوجته 'لكونه أطاعها فيما أمرنه فقال الملك 
٠‏ ركتيف كان ذلك قال هماس زعسرا أن 
“رجلا كان له زرجة وكان يحبها وكات 
“مكرمة عنذه فكان بسمع قفولها ويعسمل 
5 ابرأيها..139 : 3 

أى أن بشماس بحذر جليعاد ويقول له لا تقعل مثل 
ما فعل الملك فى هذه الحكاية؛ فتكون نتيجتك الهلاك 
مثله. ومع أنه لايستعمل أداة التشبيه فالمقارنة التشبيهية 

واضحة إل ذرجة يمكن أن نقول إنها نشبيه محجوب. 
إن الأمثولة الحيوانية نوع خاص من التشبيه؛ فهى 
نشببه تناسبى يحتاج إلى أربعة أركان على الأقل. فمثلاً 
حكابة «الفار والسئور» رهى أول أمشولة نروى داخعل 
حكاية الملك مجليعاد- تدور حول سدور يؤذى فأرا فيؤذى 
بدوره على نيد كلب. وفى هذا إشارة إلى ما سينتهى إليه 

الأثيرالصييرة | ” ' 
٠:‏ والمقارنة ليست بين أمير صغير وحيوان من فصيلة 
السنوربات أى بين الشخصيتين الرئيسيئين؛ بل بين 
علاقتين: تلك إلتى تربط السنور بالفأر من جهة؛ وئلك 
النى تربط الأمير بالرعية من جنهة أخسرى. ريمكن 

اختزالها إلى مابلى؛ 
السدور: الفأر > الأمير: الرعية 

زمصير السئور موار لمصير الأمير. وبما أن التعادل 
نا عن تراسل فى السلاناث؛ لا فى أركان المصادلة 
(وهى الفأر والسنور والأمير والرعية)؛ فمن غير المطلوب 
أن يكون. هناك نشنابه بين الحيوان (السئور) والإنسان 
(الأنير) :عزلهذا: فالإشارة إلى الأمير من خلال السئور 
متي على علامة اعتباطية؛ لأنه ليس هناك ما ييرر تمثيل 
الرعية بالفأر. وما أن-علاقة الربط اعتباطية: الججة عن 
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السباق القصصى لا عن نصورات ثقافية أو حضارية 
مسبقة. ولهذا فيمكن استبدال السدور مثلاً بالذئب أو 
التعلب أو الصقر.. إلخ: وما يصنح على السنور يصح على 
الفأر الذى يمكن استبداله بحمامة أو عدكبيوت أو 
ضفدعة.. إلخ. ولكن ماييقى ثابئأ وجوهريا فى المعادلة 
الفصصية هو أن السنور أو من يحل محله يجب أن يكون 
أكبر أر أقوى أو أمكر بشكل أو بآخخر» من الفأر أو من 
يحل محله؛ حثى تكون العلاقة القائمة بينهما فى 
الحكاية مقبولة عفلياً ومنطقياً. ومن الواضح أن حكاية 
من هذا النوع يمكن أن تسرد بصباغاث لاحد لها دون 
أن نغير من جوهرها. فلب الحكاية واححد وصوزها 
مختلفة؛ أو هى على قول القدماء مختلفة المظهر واحدة 
اظبر أو كما مير رولان بارت ومدرسته بين الفينو- نص 
عا موعدم الذى يتغير مع كل صياغة: والجيئو - نص 
لين الذى يشكل الملامح الأساسية والذى يبنى 
واخداً, 9 


وظيفة الأمثولة الحيوانية 
إن الأمثولة الحيوانية؛ كالتشبيه؛ تسعخدم لأغراض 
كثيرة: الترضيح والتزويق والترويح والتشويق.. إلخ. وبرى 
أبر هلال العسكرى أن هدف التشبيه هو التوضيح وتأكيد 
المعنى”14". زمن المفارقة أن تنجح اللغة' غير المباشرة التى 
ثميز التشبيه فى الاقثراب أكثر من لب المعلى ٠‏ 
وفى (ألف ليلة وليلة) جد مجموعئين من قصص 
الحيوان لكل منهما وقع مختلف عن الأخرى. قفي 
لمجمرعة الأولى تمد فيضا من الأمثولات الحيوانية» 
الواححدة تلو الأخمرى؛ درن أى تسلسل تركيبي؛ رما 
يحكمها هو مبداً التراكم. أما المجموعة الثانية التى خمدها 
فى «حكاية الملك جليعاد؛؛ فهى محكومة بشركيب 
صارم لتدعم المواقف المتضاربة. وألر هانين الجنموعتين 
على القارئ يعباين تبايئاً ملحوظاء كما يعباين تأر 


النمطين سابقى الذكر (الشأرجحى والتغريبى) على 
القارىا. 

إن لكرار وتذبذب البنية التأرجحية فى الدمط سابن 
الذكر يؤديان إلى الشعور بالنشوة والطرب؛ حيث 
بشكلان إبفاعاً يقشرب مما بيسمى موسيقياً بالطباق 
اللحنى؛ ينفل إلى وجدان المتلقى”؟"). وفى الجانب 
الآخرء جد البنية التغريبية مشوشة للسائد فى ذهن 
المتلقى ومئضاربة مع المنظور المهيمن للعالم عنده؛ فهى 
تقدم صورة مغايرة لما تعود عليه وألفه واستسلم لمنطقه. 
ولهذا تمد المجمرعة الأولى من قصص الحيوان - 
باحثرائها على الدمطين المذكورين ‏ تشكل دائرة 
ينفاطع فيها الإمتاع الوجدائى بالإرباك الذهنى. فالنص 
لا يكثمل إلا عندما تأخذ المتلفى بنظر الاعتبار؛ فهو 
الذى بحس بالمئمة والتحدى بالثناوب. وقد اهتم أرسطو 
بوفع النص على القارئ» وفال إن للعشبيه الجيد «وقعاً 
مثيرأ!'"2؛ ومجموعة من الأمثولات الحيوانية لها وقع 
أكبر لأنها تراكم تشبيهاث. ذلا عجب أن يكون شهريار 
متعلقاً بحديث شهرزاد ومشدردا إلى الأحاسيس المتضاربة 
التى يخلقها فيه. 

وفى المجموعة الثائية من الأمشولات الحيوانية فى 
«حكاية الملك جليماد؛؛ جد أبعادا أخرى من الأمثولة 
تلعب دوراً فى الإثارة. إن الأمشولات فى هذه الحكاية 
ليست إلا نشبييهات مرسلة وبالثالى فدورها فى الحبكة 
القصصبة نبعى لأنه يوضح وبوسع أكثر ثما يدقع ويغير. 
فالتشبيه على عكس الاستعارة يمكن الاستغناء عنه؛ 
وهذا واضح فى «#حكاية الملك جليعاد ؛ حيث تستخدم 
الأمثولة التشبيهية لتعزيز الأطروحة أو المقولة. ولكن حجم 
النص التابع أكبر بكثير من النص المتبوع؛ بحيث إنه 
يطفى ويستنفد الخطاب الأدبى: كأن الملحق قد تضخم 
وهمش المتن ذاته. فالأمثولة الحيوانية التى كان المفروض 


قصص الحبران 


أن نساعد فى بث الحكاية؛ أصبحت هى المسيطرة سردياً. 
فالأمئولة أداة قصصية فى الحكابة؛ ولكن لتضخمها لم 
تعد تظهر بوصفها وسيلة بل كادث تصبح هى الهدف. 


؛ - فلسفة قصص الخيران 

جد فى رسائل (إخحوان الصفاء وخخلان الوفاء)27 
فصص الحيوان فى أكثر من مكان. لمجدها فى الرسالة 
العاشرة عن الحديث عن الشأليرات فى الكلام بشكل 
إحالة إلى (كليلة ودمية) : 


«حكم الكلام والأقاريل فى النفوس نوعان: 
مصلح ومفسدء نالمصلح كالمديح 1 
والمفسد من الكلام للنشوس كبالشكيمسة 
والبغضاء» كما يقال: رب كلمة جلبثك فئدة 
وحررباً. كما فيل فى المثل؛ إن سبب العدارة 
بين الغربان والبوم كلمة تكلم بها الغراب يوم 

اجتماع الطير على تمليك البوم؛92", 
كما جد قصة الشعالب والذئب فى الرسالة السابعة 
عشرة””"". ولكن أكبنر حضور لقصص الحيوان فى 
(إخران الصفاء) مجده في الرسالة الثانية والمشرين التى 
تبحث فى تكوين الحيوانات وأصنافها ”'"". إن الغرض 
من هذه الرسالة هو وصف هذه الحيوانات وأجناسها 
وطباعها ومرتبتها؛ وكيف أنها الحلقة بين النبات 
والإنسان كما أن الإنسان حلقة بين الحيوان والملائكة 
فى سلسلة الخلق. ويكاد يكون معظم هذه الرسالة 
مسرودا على ألسنة الحيوانات . وفى الفصول الأولى فيها 
جد نظرية نشوء ونطور الأحياء تقشرب مما نعرفه عن 
(أصل الأنواع) لداروين. وهذه تقدم اغخلرفات باعتبارها 
لم توجد مرة واححدة؛ بل تطورت على مراحل؛ النبان لم 
الحيوان ثم الإنسان. واخخثلاف الأنواع وتراتبها الزبى 
يرجع عند إخوان الصفاء إلى حكمة إلهية وعناية ربانية ؛ 

وليس إلى التنافس على البقاء كما عند داروين. 
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فريال جبورى غرول 


تبدأ الرسالة بتفصيل أصناف الحيوانات وما تتميز به 
من أجهزة وطباع؛ وعن نكائر البشر ونطورهم من سكان 
كهوف وجامعى ثمار إلى استقرارهم فى المان 
ونسخيرهم للأنعام. وبعد ذلك تقوم الرسالة بتقديم 
حكاية مفصلة ومسهبة عن ذهاب الحيوانات إلى ملك 
الجان لتشتكى ظليمئها. فدعا ملك الجان الإنس 
والحيوانات ليقدم كل منها حجئه على زعمه؛ فالبشر 
يرون أنهم أرباب الحيوانات والحبوانات ترفض العبودية. 
والحكاية أشبه ما نكون بمرافعة أو مناظرة بين خصمين. 
وفى هله المنازعة يجد القارئ نفسه منحازا للبشر عندما 
يسمع خطيهم ومنحازاً ضدهم عندما يسمع خطلب 
الحيوان. فالبنبة التأرجحية تقوم برفع شأن الإنسى ثم 
إسقاط حقه والتشكيك فى منظوره. وأما البنية التغريبية 
نجدها فى حديث الحيوانات ومنظورها للإنساك المتكبر 
والمكابر. والفارق بين قصص الحيوان فى الموروث الشعبى 
وببن راث الرسائل الفلسفى هو نقل المئعة من كونها 
نفسية إلى كونها علمية فقصص الحبوان فى (رسائل 
إخخران الصفاء وخلان الوفاء) تقدم وصفاً علميا - بقدر 
ما توصل إليسه العلم الوسيعلى حيدذاك - عن مملكة 
الحبوان . أما الإرباك الذهنى فى التغريب الذى يقدم 
وجهة نظر تمئية؛ فيصبح فى الثراث الفلسفى تشذينا 
ذهنيًا؛ حيث تعرض القصة درسا فى آليات التفسير 
اغختلفة مع السائد. ولا يقنتصر التفسير المعارض على 
الوقائع الطبيعية بل يتعداه إلى مناقشة وتأويل النصوص 
المقدسة, 


فعلى سبيل المثال يستحضر الإنس الآيات القرآنية التى 
تعزز نفرقهم رحقهم فى استعباد الحيوانات: 
«قال الله عز وجل : «والأنعام خلقها لكم 
فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون؛ ولكم فيها 
جمال حين تربحون وحين نسرحوذ؛ ٠‏ 


١ك‎ 


كب_>_,_ اسيل لللبل-اهه- -ه-س---م-- سه 


وقال نعالى: 
«وعليها وعلى الفلك تحملرن؛ . 
وقال: 
«رتحمل ألقالكم إلى بلد لم تكونوا بالغبه 
إلابشق الأنفس: إن ربكم لرؤوف رحسيم؛. 
وفال ١والخيل‏ والبغال والحمير لعركبرهاء 
وزينة؛ [...] وأياث كثيرة فى الفرآن والثوراة 
لم700 , 
فيرد عليه ممثل الحيوان قائلا: 

اليس فى شئ مما قسرأ هذا الإنسى من آيات 
الفرآن؛ أيها الملك؛ دلالة على مازعم أنهم 
أرباب ونحن عبيد لهم؛ إنما هى أياث 
تذكار بإنعام الله عليهم وإحسانه؛ فقال لهم 

سخرها لكمء كما قال: سخْر الشمس والقمر 
والسحاب والرباح؛ أنعرى أبها املك بأنها 
عبد لهم ومماليك» وأنهم أربابها؟30' , 


رعندما يتباهى الإنسان بكونه مكرما بالوحى والكتب 
المنزلة» يرد عليه تمثل الحبوان قائلاً إن الرسل صرورة 
للجهلاء والكفرة والعاصين: 
اأنتم المغيرون أحكامه والعساصون أوامره 
والهاربوث من طاعته؛ والجاهلوك إحسائه 
1 فلهذا بعث الأنبياء والرسل إليكم 
ليعرّفركم طريق الهدى وسبيل الرشاد [...] 
ونحن براه من هؤلاءء لأندا ارون 
بربنا !797 , 
كما نجد تحريضاً على التأمل واستنفارأ للعقل بتجاوز 
المشاعر امختلطة التى كانت ثثيرها أمثولات شهرزاد. فعلى 


ب ب ب ب قصص الحيوان 


سبيل المثل؛ الججمل الذى اشتكى فى (ألف ليلة وليلة) 
سن كون الإنسان يستعبدء (كما لشتكى الحيوانات فى 
«رسائل إخوان الصفاء وخخلان الوفاء») ويضع الخزام فى 
أنفه ليسوقه الصبى الصغير؛ لم يكن ذلك إلا من قبيل 
استدعاء المقولات الجاهزة ‏ كما فصلنا ‏ واستدكار ما 
يقوم به بنو آدم. أما إخوان الصفاء فيعكفون على نفسير 
الثنفارت واستخلاصض حكمة التباين» فيفول ائلب 
الحشرات فى المرافعة إن الخالق قد وزع العطايا بعدل» 
فمن رهبه جثة عظيمة منحه أيضا نفساً ذليلة؛ ومن وهبه 
بلية صغيرة منحه نفساً قوية ليتعادل الميزان؛ 
دألا ترى أيها الملك إلى الفيل؛ مع كبر 
جنته؛ وعظيم خلقته؛ كيف هو ذليل النفس» 
منقاد للصبى الراكب على كثتفه؛ يصرفه 
كيف شاء؟ ألم تر إلى الجمل مع عظم 
وطول رقبئه كيف ينقاد من جذب خطامه, 
ولو كانك فأرة أو خنفساً؟ ألم تر إلى الجرادة 
من الحشرات الصغار الثى هى أصغر منهاء 
إذا ضربت الفيل بحمتهاء؛ كيف تقثله 
وتهلى 5405 , 
وبالإضافة إلى هذء الانعطافة من التباكى إلى التأمل» 
ومن التحسر إلى النظر؛ جد نقلةة من الخطاب السائد إلى 
الخطاب المعسارض أر على الأصح مجاورهما بشكل 
يكشف عن هشاشة الخطاب المهيمن. ويرى ججابر 
عصفيرر فى مقالئه القيمة (بلاغة المقمرعين؛ أن 
استخدام خطاب الحيوان عند إخخوان الصفاء يأنى 
لمهاجمة رموز المؤسسة وإدائة الخلافة الثى تنهى عن 
المدكر بيدما ترتكب(9"؟. وبصورة عامة؛ فمنطق الطير 
يكشف عن تهافت الأفكار السائدة وازدراجية المعايسر 
ويسلط الضوء على المصادرات القائمة لحقائق أولية. 
فكل ما يقوله الإنس دفاعاً عن تفوقهم وتميزهم النرعى 
ترد الحيواناث عليهم بما سكنوا عنه من نقائص ورذائل» 
وبما يتميز الحيوان به من قدرات. 


تأخذ المرائعة شكل مساجلة بين الحيوانات على 
اختلاف أنواعها من وحوش برية وطبور جارحة وحشرات 
هالمة.. إلخ. أما الإنس نفيهم اليهودى والمسيحى 
والمسلم والمجوسى؛ الهندى والرومى والفارسى والعربى . 
وئما يجدر ذكره أن منطق الإنس؛ على الرهم من 
اختلان أديانهم وثقاثائهم؛ واحدا وهو تفرقهم رحقهم 
فى استعياد الحيوان: وأما منطق الحيوان فهر أيضاً واحد 
رهر أنهم ليسوا بأقل من الإنس؛ بل هم أحسن منهم فى 
كثير من الأمور. فمنطق الأنواع الحيوانية الختلفة - من 
ابن أوى إلى الهزاردستان إلى الزنبور - مبنى على أساس 
واححد: إن الفروق بيهم وبين البشر ليست فروق ترائب 
نوعى بل فروق نوع وظيفى. ووم الإنسان الممثل فى 
ملل ونحل مختلفة بتقديم حجج متعددة ومتقاطعة فى 
تفوقه المزعوم (تميزه بالأديان والتتصاب القامة وكشرة 
العدد ولعدد الحرف وامعلاك الكماليات.. إلخ) , فتقرم 
الحيواناث بدحض هذه الحجج واحدة بواحدة. ولو حلانا 
خطاب كل فلة من الإنس لما رأينا فيها خخصوصية طائفية 
أو عرقية. فالعرافى مثلاً يبحمل فى طيات كلامه ثثفاً من 
لقافات أخرى وعقائد مختلفة؛ بحيث إن المتلقى بتوصل 
إلى أن كلامه لبس ممثلا لأهل العراق فقط بل للحضارة 
البشرية كلها ( كما كانت معروفة فى زمن إخخوان 
الصفاء) . ولا يتزع هذا الخطاب الإنسائى إلى تفنضيل 
عقيدة على أخرى أو ثقافة على غيرهاء وإن كان يتباهى 
بالمقيدة والحضارة. 


وعلى سبيل المثال؛ فعندما يتحدث العراقى فى المرة 
الأولى لمجمده يتحدث باسم الخليقة من الطوفان حتى 
زمانهة”)؛ وفى المرة الشانية يخاطب الحيوانات كأنه 
يهودى ومسلم ومسيحى فى أن؛ فالنص يذكر تمديدا أله 
«رجل من أهل العراق عبرائى117): وهو عندما يخطب 
يستخدم خطاباً إسلاميا مشير) إلى أركان العبادة فى 
الإسلاء؟, ولكن مخاطبه الحيوان يعاتبه كما لو كان 
مسيحياً على قله بالتثليت وإن (المسيح ابن اللهن 19 , 
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فريال جبورى غزرل 


كما أن هذه الرسالة تقدم فى صفحاتها الأخيرة أحد 
المتكلمين من البشر بصفات جامعة شاملة للبشرية: 
«فقام عند ذلك العالم الخبير؛ الفاضل 
الذكى؛ المستبصرء الفارسى النسبة؛ العربى 
الدين؛ الحدفى المذهب, المسرائى الآداب» 
العبرائى اتخبر؛ المسيحى المنهج؛ الشامى 
النسك» اليونانى العلوم » الهندى البصيرة» 
الصوفى السيسرة؛ الملكى الأخملاق؛ الربائى 
الرأى؛ الإلهى المعارف؛ الصمدائى]!؟؟). 
كل هذا يدل على رؤية غير هرمية للبشر سواء كانوا 
يونائيين أو مكبين؛ وعلى رؤية غير هرمية للحيوان سواء 
كانوا جوارح أو هواماً فى هذا السياق الذى يلور 
الاستقطاب بين الإنسان والحيوان؛ لا بين الإنسسان 
والإنسان أو الحيوان والحيوان؛ مع العلم أن الرسالة تقدم 
بتفصيل الفروق البيولوجية بين الحيوانات الختلفة والفروق 
الثقافية بسن الحضاراث التلفة؛ ولكنها فروق لا بستدل 
منها على ترائب بل على تنوع. 
ريثم الوصف الإسبسريقى العلمى من خلال ذكر 
أصناف الحيوانات وزعمائها وشرح ميزائها الجسمية 
والسيكلية والسلوكية. أما اخخثيار تمثل عنها ورسول 
للمرافعة؛ فيتخذ إخوان الصفاء من هذا ذريعة للاستطراد 
وللتعريف بصفات السفير الأمثل؛ وبذلك تعلم المتلفى 
درساً فى السياسة, 
وفى فصل احتيار رسول بمثل الوحوش البرية؛ جد 
مناقشة ديمقراطية قلما نعثر عليها فى البرماناث البشرية» 
تؤكد مبدأ إرسال الأنسب لهذا المنصب والأقدر على 
حمل مسإؤوليعه لا الأقوى أو الأكبر أو الأقرب إلى 
الرئيس. وفى هذا تعزيز لمبداً الجدارة الوظيفية لا الانبهار 
بتمايز خاص. فالدمر مستعد أن يمثل جماعته لو اقتضى 
الأمر القوة؛ والفهد لو اقنشضى الأمر القفره والذئب 
المكابرة: والشعلب الحيلة؛ وابن عرس التجسسء والقرد 
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الرقص» والسنور المؤانسة؛ والكلب النباح» والضيع النبش » 

والجسرذ القسرض .. إلخ. ولكن كل هذا يرفض لصالح 

مابحتاجه الرسول؛ وهو مختلف عن كل ما ذكر. فعلى 

الرسول أن يكون: 
دعائلاً حسن الأخلاق؛ بلبغ الكلام فصبح 
اللسان جيد البيان» حافظاً لما بسمع؛ محثرزاً 
فيما يجيب؛ ويفول مؤدياً للأمانة؛ حسن 
العهد, مراعياً للحقوق كثوما للسر؛ قليل 
الفضول فى الكلام؛ لايقول من رأيه شيكا غير 
ما قبل له إلا ما برى فيه صلاح المرسل» ولا 
يكرن شرهاً؛ ولا يكون حريصا إذا رأى 
كرامة عند المرسل إليه مال إلى جهه وخمان 
مرسله واستوطن البلد لطيب عيشه هناك أو 
كرامة يجدها أر شهرة ينالها هناك؛ بل يكون 
ناصح ا لمرسله ولإخسوانه وأهل بلده وأبناء 
جدسه؛ ويبلغ الرسالة ويرجع بسرعة إلى 
مرسله؛ فيعرفه جميع ما جرى من أرله إلى 
آخره؛ ولا يخاف فى شئ منه فى تبليغ رسالته 
مخافة من مكروه يناله؛ فإنه ليس على الرسول 
إلا ابلاغ ,100ك, 

ولهذا وقع الخيار على كليلة «ابن أوى؛ إشارة إلى 
خبرته وحنكثه السياسية فى (كليلة ودمنة) . 


وينشهز إخخوان الصفاء هذه المرائعة ليقدموا تقارير 

علمية. وعلى سبيل المثال؛ فهذا البعسوب فى دفاعه عن 

النحل بنى جنسه يقسوم ضمناً بوصف لصورة التحل 
ومورفولوجيئها: 

وإن الله تعالى بحكمته جعل خلقئنا خلقة 

لطيفة؛ وبنيتنا بنية ظريفة؛ وصورتنا صورة 

عجيبة؛ وذلك أنه تعالى جعل بنية جسدنا 


للائة مفاصل مخروزة؛ فوسط جسدنا مريع 
مكعب؛ ومؤخر جسدنا معوج مدبج مخروط » 
ورأسنا هدور مبسرط. وركب فى وسطنا أبدائنا 
أربع أرجل ويدين متاسبات المقادير» 
كأضلاع الشكل المسدس فى الدائرة» 
الكمن بها على ايام ولنشرد والردرع 
والبهوض؛ ونقدر على أسناس بباء 
منازلياة0؟؟ , 


وبالإضافة إلى المعلرمات الطبيعية والمانية 
والأنشروبولوجية (التى مجدها فى وصف طفوس وعاداث 
الهبود؛ على سسيل المفال)”"! المسضمنة فى هذه 
الرسائل؛ جد أبضاً توعية بأسالبب الفقه والتفسير والنظر 
الفلسفى؛ فيقول حكيم الجن فى هذه الحكابة مبدياً تأثراً 
راضحا بالأفلاطونية والأفلرطينية: 


دثم اعلم أيها الملك العادل؛ أن هذه المصور 
والأشكال والهياكل والصفات التى تراها فى 
عالم الأجسام وجواهر الأجرام؛ هى مثالاث 
وأشباه وأصباغ لتلك الصور التى فى عالم 
الأرواح. غير أن تلك نورانية شفافة؛ وهذه 
ظلمائية كاسفة؛ ومناسبة هذه إلى نلك 
كنسبة التصاوير والنقوش التى على وجره 
الألواح وسطوح الحيطان؛ إلى هذه المسور 
والأشكال التى عليها هذه الحيوانات من 
اللحم والدم والمظام والجلود. لأن ذلك 
الصور التى فى عالم الأرواح محركات وهذه 
متحركان. والتى دون هذه ساكناث 
صامثات؛ ومحسوسات فانيات باليات 
فاسدات؛ وئلك ناطقات معقولات روحانيات 
غير مرئيات باقيات]2180, 


أما فتح باب الاجتهاد والتأويل الباطى؛ فواضح فى 
قول: 


نصسص الحيران 


إن للكتب النبوية تأوبلات وتفسيرات غير ما 
يدل عليها ظاهر ألفاظها)!15؟ , 
ورد الحيوان على سوء تأوبل الإنسان لآياث قرآنية ‏ 
كما سبق الاستشهاد - يؤكد أيضا إمكان خطاً 
الاستدلال. وهكذا أسقط الحيوان الدلائل الشرعية التى 
تمسح بها الإنسان- عن خط أو عن هوى ‏ لإلبسات 
حقرقه المزعومة فى الاستعباد؛ كما أنه أسقط الحجج 
العفلية التى انشعلها الإنسان لعدل على تمايزه من 
اتتصاب القامة إلى حرفية الممل. فالحيوان يرد على 
الإنسان رافضا شكلائية منطقه بأن المسألة ليست فى 
الاتتصاب أو عدمه بل فى وظيفية الاتتصاب أو عدمه. 
فالبارئ الحكيم اخدثار للجمل طول الرقبة لييصل إلى 
الحشيش وطول الخرطوم للفيل عوضاً عن طول الرقبة 
وهكذا: 


«٠كل‏ حيران جعل الله؛ عر وجل ؛ له من 
الأعضاء والمهاصل والأدوات بحسب حاجثه 
إليه لجر المنفعة أو دفع المضرة)”""2, 


ومن كل ما سبق؛ نرى أن علم إخخوان الصفاء لا 
يعتمد على التلقين؛ بل النظر؛ فهو يحرك الذهن بعرضه 
وجهات نظر مختلفة ومتضاربة لبئرك الأمر للمتلفى 
ليفكر ويشأمل ويستخلص. وهو يغطى عبر منطق الطير 
والوحش والإلس والجن العلوم الطبسيمية والإنسائية 
والإلهسية. والفارق بين الموعظة فى (ألف ليلة رليلة) 
والتعليم فى (رسائل إخوان الصفاء وخعلان الوفاء) أن فى 
العمل الأول حدثاً أو أحداثاً متخيلة نحث المتلفى على 
العروى أو الحذر أر الأخد بنصيحة مستشار متخصص» 
لابكلام حبيب مفضل..إلخ. فهو يقدم نموذجا متخيلاً 
يسعى وراء إثارة اغخيلة وجعلها تسيطر من خلال عناصر 
التشويق والتخويف؛ الترغيب والتغريب؛ وعبر التكرار 
والإلحاح من ترسيخ أنموذج أخسلاقى أو سلركى 
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للمخاطب (وردخخان أو شهريار أو المتلقى»؛ أما فى العمل 
الثانى » فتعاليم إخوان الصفاء ئعم عبر حواربة وإبداء الأراء 
انتلفة حول موضوع معين؛ ما بساعد المتلقى على 
التفكير والاجتهاد؛ ويهذب ملكته العقلية والفلسفية» 
وبصقل أداءه الاستدلالى والبرهانى. فعوضاً عن خلق 
نشوة حسية عبر الدمط التأرجحى؛ يقوم الإخوان بتوطيف 
التأرجح البنيوى لخلق رياضة ذهنية. فكل ما يذكيره 
الإنسى من ححجج النفوق كدقة الحواس وتعدد الحرف 
وامتلاك الكمالبات يرد عليها الحيوان بقوله إما أنها 
موجودة أبضأ عدد الحيوان؛ أو أنها لا نمثل تمايزاً حفيقياً 
بل بالعكس نقصاً وتعمويضاً. فالحيوان يهدم منطق 
التعسف الإنسائى؛ ونى هذا طبع أنموذج للتأمل وأيضاً 
سلاح بيد المفهورين. ومنطق التحرير بنطلق عند إخخوان 
الصفاء من رفع الوعى وفضح ازدواجية المعيار, 
لكن المرائعة تنشهى بتسمايز الإنسان الكامل أو 
الإنسان الصالحء لا للأسباب الواهية الثى ذكرت بل 
لسبب يحتفظ به الإنسان ويقدمه فى نهاية الرسالة؛ رهر 
كونه بافيً فى جنة اللخلد إن كان خيراً. فإمكان الديمومة 
وارد عند السشر وغير وارد عند الحيوان. وبهذه الحجة 
يشفق زعماء الطيور وحكماء الجن بأن سبب تميسز 
الإنسان هو مفارقة روحه للجسد الفاسد والتحاقه 
بالخالدين؛ وهو أمر لا يصل إليه إلا البشر وبالتحديد 
الصالحوث منهم: 
دوكيف تسارت الأقدار بيننا وبينكم, فإناء 
على أى حالة كانت» بافون أبد الأبدين ودهر 


العوامش 


١‏ - راجع؛ 
١‏ - راجع؛ 
نفسةء ص ص 508 ب 31/0 


16) 


الداهرين [..) وأنتم» يا معشر الحيوانات» 
بمعزل عن جميع ذلك؛ لأنكم بعد المفارفة 
تفسدون وتبلون وتفنون ولا تبقون؛ فهذا دلبل 
على أننا أرباب وأنتم عبيد وخول لناة(!* , 
ومن اللانت أن الشفوق الإنسانئى على الحيوان 
- كما نختعم الرسالة ‏ مبنى على حجة دامغة فى نظر 
الأنلاطونيين؛ وهى كمال البقاء والشبوت وعيب الفناء 
والتغير. وسواء اتففنا أو اخمتلفنا مع منطق الإخحوان؛ فما 
لا شك فيه أنه جعلنا نفكر وتتأمل فى الفرق بين المغالطة 
والحق؛ بين السفسطة والحقيقة: فى خطابهم. وهذه 
الخبرة التمييزية تعين المتلفى فى إذكاء قدراته العقلية فى 
كل مجال ولا تبحصر فى قراءته رسالة. كما أن 
المكتسب العقلى فى هذه الحالة لا بشكل مخزونًا - كما 
فى النمط التخيلى - بل كفاءة. فعند إخوان الصفاء 
نزوع نحو تخوبل السمثيل إلى ذهنبة قياس؛ بيما تتزع 
شهرزاد فى سردها لقصص الحبوان إلى الترسيخ عبر 
التراكم» وبالتالى إلى نوظيف المتخيل واللارعى. ويقابل 
ذلك جانب التوعية القياسية عند إخبوان الصفاء. ولكن 
هذه المقابلة لا تعنى الفطيعة الإبستمولوجية بين 
الخطابين؛ بل تشير إلى تطابق بين ليسماث وألياث. مع 
فارق أن الإخموان استخرجوا من الموروث الشعبى - سواء 
كان (ألف ليلة وليلة) بالذات أو فصص حيوان أخرى لم 
محافظ - المادة والميكائيزمات؛ لرفعها من مستوى لارعى 
العامة إلى مستوى وعى الطليعة. 


2 - 323.مم,رقة19 لكامة8ا معطاعو ك3 نعاعه ٠١‏ غ281 عولسه 8 أعسسع 6 وأممام4 عه .له بتعموءه؟ نأكو 
١ 0‏ 269.مم ,(1972 بقعم بزالمعه راهنا ممتععما :مساعم امم وعزيعوم قورع جججيوم #ن هالعمواء رعوظ "عد ما عاطم" 


ال سسسب ب بإبيبييبيبيبيبب م قصص الحيران 


؛ - لقائمة بهلء الأعمال: راجع : موسى سليمان؛ الأدب القصصي غند العرب (بيررث: دار الكتاب اللبنائى: 1504)؛ ص 14 
. رسائل إخران الصفاء وخملان الوقاء (بيروث؛ دار صادر؛ 1581): الجلد الثاني ؛ عن 194 , 
١‏ ألف ليلة وليلة (القاهرة؛ برلاتيى, 158): انجلد الأرل؛ ع 8, 
/ا- لفسا ص #-1. 
4 لقسهء ص 3 
4 يؤكد أسبدسكى على أن «وجهة النظر لا تمده من قبل الرارى الواصف بل أيضا بالمرضوع المرصرف» . 
راجع١ا‏ .120 .م ,(1973 ,معط وتصره) ألقع أن الدع لون ,برعاعاء8) دما القدمسه© عه معالعوظ ج ,لعاف معجونا ومنلا 
٠‏ ألف ليلة وليلة؛ سين ذكرة؛ الجلد الأول؛ ص © . 
١‏ لقسدا ص #801 
7 لفسه ص 04", 
1 لفسد صن 991, 
1 لقسد ص 901 
6س لفسه ص 9017, 
5 لقسه ص 0#, 
17د لفسا ص 501 
8 - لفسه؛ املد اللالى؛ ص ٠9؟,‏ 
4 لفسد, الجلد الأرل؛ ص 14*. 
7د للس ص ا هال 
1" نفسو ص ,"١6‏ 
7س تفسد الجلد الثالى صن اكلا 807, 
*د تفسدء صن 1537 
4 راجعا ,769 -767 ,وح ,اك هن ,معلبموظ قمع يعنهوم أن وافعجماء رعمظ رواععماعط مز "م|اتهاة" 
5" ألف ليلة وليلة؛ سبق ذكر, المجلد الثالى ؛ ص 438 , 
١‏ لفسه ص 111 
37د لفسه ص 141 
أبر هلال المسكرى, كناب المسناعنين (القاهرة؛ عيسى البابى: :)151/1١‏ ص 515 
راجيع؛ أحمد بيومى القامرس المرسيقي (القاهرة؛ وزارة النقالة) : 14515 : ص 5/8 
"ا راجمع ا 7 ,م ,(1932 ,قمتعاومة :ارول بجما!) علغمامايخ عه عإعمامجاة 106 
5١‏ راجمع للتعريف بمرجعية إخنوان الصفاء! .(1982 ,ناسوت امه معااخ عومع0 :مملومة) ماه اساصمعاة مستاسلة رسمنافلة .1.8 
؟" ‏ رسائل إخعوان الصفام؛ سبل ذكرء, الجلد الأول؛ صن 541 
*” د لفسهء الجلد القالث: ص 1976 ب 3121 
1" - لقسهء الجلد الثاني ص 19/8 - 59748. 
لال لقسهء صن دل اثلا 
"١‏ لفسد ص 71017 
لفك انيه 
74 لفسدد ص 7517 , 
جابر عصفرر؛ ابلاغة الممموعين؛ مجلة دألل) ؟١‏ (1451) ص 15, 
٠‏ - رسائل إخخوان الصفاء؛ سين ذكرةء المجلد الثالى ؛ عي 59/5 580 
١‏ نقسه؛ ص 1؟؟, 
15 لقص 591, 
17ل لفسدر ص 06 


امل 


قريالل جوري شرول صصص سس يبي 


1414 لقسدا ص 995, 
8 لقمدا ص 1519 1)؟, 
5 لفسد ص 705 
117 نفسة صن 587 
ل ل في 
4 نفس ص ١١5؟,‏ 
ال ا 
61 لفسا ص 70/8 ب 975؟, 


لاخو 
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آزة ةزة ة 55 ا ا ا سنا 


وتاسيس شكل ادبى حكاثى 
(قراءة فى حكاية ليلية) 


عبد الحميد حواس” 


اا هايا ا6©ل7"-الببدلدعددعدعدعسسسا 


اللا 


فى الليلة الواحدة والخمسين بعد المائة السابعة من 
(ألف ليلة وليلة) ؛ تنشهى حكاية بدر باسم ابن الملك 
شهرمان والجوهرة بنث الملك السمندل لشبدأ حكاية 
سيف الملوك وبديعة الجمال. غير أن حكاية سيف الملوك 
نسلك فى بدايتعها مسلكا غير معاد بين نظيراتها من 
حكايات (الليالى) ١‏ ذلك ألها لا تبدأ بالاستهلال المألرف 
الذى يقود مباشرة إلى عالم الحكاية؛ كما فعلت 
مشلا الحكاية السابقة «حكاية بدر باسم؛ ؛ وبدأت 
بالاستهلال المعتاد: 9وثما يحكى ‏ أيضاً ‏ أيها الملك 
السعيدء أنه كان فى قديم الزمان؛ وسالف العصسر 
والأوان؛ فى أرض العجم؛ ملك يقال له شهرمان...؛؛ 
وإنما بدأت حكاية سيف الملوك بمدخل طوبل؛ يمد 
من الليلة ١ه‏ إلى الليلة 1/7؛ حتى نلثقى الاستهلال 
الدمعلى المعهود الذى يفضى مباشرة إلى أحداث حكاية 
* الممسرف على مركز الدراسات الشعبية:؛ الممهد العالى للفثرن 

الشعبية - أكاديمية الفنوث؛ القاهرة. 


سيف الملوك وشخوصها: «وتقول هذه القصة:؛ إنه كان 
فى قديم الزمان؛ وسالف العصر والأوان؛ فى مصرء ملك 
يسمى عاصم بن صفروان» (والد سيف الملرك» بطل 
الحكاية) , 
والمدخل نفسه بيدأ بالاستهلال المعهود: 
ارما يحكى - أيها الملك السعيد ‏ أنه كان 
فى قديم الزمان وسالف العصر والأوان؛ ملك 
من ملوك العجم؛ اسمه محمد بن سبائك» 
ركان يحكم على بلاد خراسان.... 
ولكن ما أن يتقدم القارئ مع مجربات السرد حتى 
يكتشف أنه يتابع شكلا من القص؛ وأن هذا القع 
يحكى قصة السّعى بحثا عن وجود حكاية سيف الملوك 
والوقائع التى جرت إلى أن تمّ الحصول على نسخة مدلة 
منها. إنها حكاية عن الحكاية؛ إذن. غير أن حكاية 
المدخل , وإن كان مدارها هو الحصول على نسخة مدوئة 
من حكابة سيف الملوك؛ لا تمتد شخوصها وأحدائها إلى 
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حكاية سيف الملوك نفسها! إذ إنه بعمام اكتناز نسخة 
مدونة من حكاية سيف الملوك تنغلق دائرة المدخل. وبهذا 
تأخعذ حكاية المدخخل شكل وحدة قصصية مستقلة؛ أو 
بالأحرى تكوبنا قصصيا متمايزاً عن السرد الى يليه. 
ولعل هذا ما يفسّر لجوه السرد الليلى: ليستأئف قص 
حكاية سيف الملوك نفسهاء إلى البدء باستهلال جديد 
سس الدمط المسهود: «رتفول هذه القشصة: إنه كان فى 
قديم الزمان» وسالف المصر والأوان فى مصرء ملك 
يسمى عاصم بن صفوان؛ (والد سيف الملوك؛ بطلل 
الحكاية) 10" , 


بيد أن هذا المدحل القصصى: الذى افتئحث به 
حكاية سيف الملوك سردهاء لا يسترعى انتباه القارئ 
نتيجة للمظاهر السابق ذكرها وحسب, بل إن مادة 
مرضرعه القصصى تدعو القارئ إلى التريث إزاءه أيضاً. 
فنحكاية المدخل قص عن القفص؛ حيث «الحكاية؛ هى 
«موضوع الرغبة؛ ومثار الشعور «بالانتقاد أر النفصة 
الذى يحرك مجريات القص؛ ويدفعها إلى أن يعم إشباع 
الرغبة بعد تمام الحصول على نسخة مدوئة من الحكاية, 
ومن لم؛ فإن رحلة البحث عن الحكاية والونائع الثى 
تجرى ألناءها تعدمد على مشاهد وممارساث مأخوذة من 
عالم الفصّ ونناقل الحكايات: كما شاء أن يصوره رواة 
حكايات الليالى ومدوئوها. وبهذا التناول للمادة؛ يكون 
المدخعل هو الأثر الوحيد فى حكايات (الليالى) الذى توقر 
على هذه المادة واتخل منها لبنات بنائه القصصى. 


أما الفارئ الدارس؛ فإن مظهرا جديدا لهذا المدخل 
سيسترعى انتباهه إلى فرادة هذا المدخل. ذلك أن حكابة 
المدخل: وهى تتابع سرد وقائعها؛ تدفع إلى مقدمة 
الصورة القصصية المرسومة ثمثيلا قصصيا لوعى كثئاب 
«اللبالى) بئفسه برصفه مجمرعا من الحكايات» وتسرز 
شهادة من قصاصى <الليالى) ومدوّنيها عن مرويانهم. 
وبذا تجاوز المدخل مجرد كونه مقدمة لحكاية سيف 
الملوك لكى يصبح بيانا عن الحكايات ومكانثها؛ الأمر 
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الذى بدعو إلى إعادة فحص طبيعة هذا المدخل ورظائفه, 
ويشير التساؤل حول إمكان أن يكون تمفيفا لشكل 
قصصى كان بسبيله للشكون؛ شكل قصصى يمكن أن 
لسمبه (الحكاية ‏ البيان؛ . 

ولأسباب ومبرراث متعددة» مرّ هذا الزمن الطوبل - 
منذ أن ساد الحديث عن الثراث العربى وفرزه؛ ومنل أن 
أخخل الاهتتمام ب(ألف ليلة وليلة) سمت الدرس الحقق» 
ولم يعم الالشفات المدقق إلى هذا المدخل وخخصائصه 
النوعية. وحتى عندما ظهرث على الساحة الأدبية 
والنقدية الدعوة المتصاعدة إلى العودة إلى الأشكال العربية 
الأصيلة فى القص؛ وجرى التنويه بخصوصياتهاء لم نقد 
هذه الدعرة إلى إدراج هذا المدخل القصصى بين تلك 
الأشكال؛ أو طرحه على أنه وسيلة فنية. والحاصل؛ أن 
هذا المدخل قبع فى كثاب (الليالى) لا يرد ذكره؛ إلا 
من حين إلى حين فى بعض «الدراسات الليليسة؛» 
بإشارات تستخدم جانبا مما ورد به من مادة كشواهد على 
أحوال رواية الحكايات أو أوضاع القنصاص. وتبقى 
الإشارة الأم لكل هذه الإشارات هى ما كتبته أسئاذتنا 
سهير الفلمارى فى دراستها الجامعة على كتاب (ألن 
ليلة وليلة»!؟ , 


لفد استرعى وجود هذا المدخل القصصى انثباه 
سهير القلماوى؛ وأشارت إليه فى مرضعين من كتابهاء 
باعتباره مقدمة لحكاية سيف الملوك وبديعة الجمال. رهى 
- فى الموضع الأول تذكر هذه المقدمة عند حديثها 
عن تاليف ثاب (ألف ليلة وليلة) منزهة بأن هذه 
المقدمة اترسم لنا صورة حلقة القساص الرحيدة فى 
اللبالى؛؛ فضلا عن أنها تؤيد افكرة وجود النص 
المكتوب لنصص الليالى منذ إنشائها الأول . 


وفى الموضع الشانى؛ تعود سهير القلمارى إلى 
الإشارة إلى هذه المقدمة عبد حديثها عن مر قصص 
اللبالى وطرق تكثيرها مبيّنة أن إحدى وسائل هذا الدمو 
كانت تأليف قصص جديدة على نسق ما فى كئاب 


ااام ااا لك 


اللبالى نفسه من قصص . واعتبرت سهير القلماوى قصة 
سيف الملوك مثالا على هذا الطراز من القصص المقلّد: 
درهذا البرع لايكاد يكون قنصة فى رائع الأمر. هو 
قصاصات من قصص أخرى جمعت إلى جائب بعضها 
البعض ثم أطلق علبها اسم جديد؛. ورنْبت سهيسر 
القلمارى على رأيها هذا فى قصة سيف الملوك رأيها فى 
المقدمة. فقد أحس قاص قصة سيف الملوك؛ 
دئلة جهده أر سذاجعه فى تأليفها ففخم 
أمرها فى المقدمة؛ وأمدنا بمعلومات مهمة 
عن ندوين القصص؛ وعن صبغته المصربة 
الغالبة عليه؛ مما لم يكن ليعنى بأمره لولا أن 
أراد أن بمشدح قصته مدحاً ما فوقه من 
مزيدا , 


ولنشرك - إلى حين - الوقوف عند ما ارنأله سهير 
القلمارى فى تكوين قصة سيف الملوك؛ وهر ما بمكن 
أن تتفهمه إذا وضعنا فى اعتبارنا حدود الموئف النقدى 
الذى تبيعه سهير القلمارى؛ وعدد من جيلها الرائد؛ 
ذلك الموقف الذى كان يصدر عن اماه إلى «وضعنة 
العراث؛ والذى أذ إلى نتائج واستبصارات مؤسسّسة كان 
من الممكن الانطلاق منها وتدميئها؛ ولكن نداخخل معها 
والتبس بها مجموعة من المسلمات والمعابير المعوّقة. ولعمل 
أبرز ما يهمنا منها الآن بالنسبة إلى العمل القصصى هر 
معيار الوحدة الموضوعية! الذى طبن آخذاأ معنى الوحدة 
المنطقية القائمة على العلية الصورية. 
أما إذا وقفنا عند ما ارتأئه ببخصسوص المدخل 
القصصى الذى تفتتح به حكاية سيف الملوك؛ سنجد أن 
رأيها يمكن جمعه فى حكمين؛ 
أ أن هذا المدخل هو مقدمة أضافها القصاص 
إلى حكاية سيف الملوك جرد التتعظيم من 
شأنها. 


الحكابة ‏ البيان 


ب أن هذا المدخل هو الوحيد بين نصوص 
(الليالى) الذى برسم صورة وصفية لحلقة 
القاص. ومن لم فهو يمدنا بمعلوساث عن 
أوضاع القصّ من جهة؛ وعن النشأة المكتوبة 
لحكابات (الليالى) من جهة أخرى. 

وإذا كانت دراسة سهير القلمارى؛ بتوقيتها المبكر» 

وبطبيعتها الاستكشافية المستعرضة لكتاب «اللبالى) » 
تجملنا ثفهم السياق الذى أصدرت فيه هذه الأحكام! 
فإن إنثجازها نفسه يحفزنا إلى مواصلة العمل واكتشاف 
الآفاق التى يمكن أن تمد إليها. ولتكن البداية فى 
مناقشة هذه الأحكام نفسها للتحقق من مدى حجيتها 
فى الكشف عن طبيعة هذا المدخل ودوره القصصى. 
لنبداً بالإججابة عن السؤال الأوْلى؛ هل هذا المدخخل 
مجرد مقدمة أضافها القاص إلى حكاية سيف الملوك 
أما بخصرص تعظيم المدخل لحكاية سيف الملوك 
فهذا حادث بالفعل ونيرة التفخيم للحكاية نظل نرث فى 
مسامعنا طوال سرد المدخخل . ولكن؛ هل أسر المدخعل 
قاصر على مجرد التفخيم والتعظيم لحكاية سيف الملوك ؟ 
لو كان الأمر أمر تفخيم وتعظيم فقط؛ لكان حسب 
القاص اللجوء إلى الصفات المطلقة والعباراث الجاهزة» 
على النحو الذى تكرر فى حكايات (الليالي) الأخرى. 
فهداك من العبارات ما وصفت الحكاية بأنها دحكاية 
عجيبة ير الفكرة ؛ أر تصف ما حدث فيها بأنه تأعجب 
وأغرب وأطرب؛. وهناك منها ما بدأ به رارى قصته 
منرها: دإن لى حديثاً عجيباً»؛ وأشهرها ما افتئح به 
المعلوك الشانى دحكابة الحمّال مع البنات؛: اأنا ما 
ولد أعرراء وإنما لى حكاية عجيبة؛ لو 'كعبث بالإبر 
على آماق البصره لكانت عبرة لمن اعثبر». كلما كان 
لدى القاص ما هو مثوائر فى ححكايات (الليالى) من 
تفخيم شأن الحكاية بأن يأمر املك بتدوينها وإبداعها 
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عبد الحميهد ححواس 


خزائن المملكة؛ وهو ما أمر به ملك حكاية هذا المدخل 


الفسله , 


إذنء لا يكفى تعليل السبب فى وجود هذا المدخل 
على النحو الذى هو عليه؛ ولا نفسير الحكم بأنه ليس إلا 
مقدمة مضائة؛ بالقول بأن القصد منه مجرد تفخيم 
القصة الموالية وتعظيم شأنها. وعلينا أن نبحث عن سبب 
آخر أكثر فعالية وأكثر نماسكا من الناحية المنهجية. ولن 
يتأنى هذا إلا إذا انتقلنا منهجيا بمقاربة للنص نعاينه من 
الداحل» وتتحرى شبكة علائفه القصصية:؛ ولسكبين 
كيفية اشتغاله فى السياق الفصصى الذى هو جزء منه. 

ولقد رأبنا قاص (الليالى) يشرك الصيغ والعبارات 
الجاهزة فى تفخيم الحكايات ويلجأ إلى إنشاء مدخل ذى 
حكابة قصصية؛ كما أن هذا المدخل يفضى إلى نصة 
سيف الملوك. والمدخل وقصته يندرجان داخل مجموع 
قصصى أشمل هو كثاب حكايات (ألف ليلة وليلة». بل 
إن هذا المدخل يكاد يتوسط عدديا مجسوع اللبالى! 
حبث نفع روايئه فى الغالب 181١‏ 97 من بين 
اللبالى الألف وواحدة. وكل هذا يؤدى إلى أن المقاربة 
اللازمة لهذا المدخل عليها أن تنطلق من كونه إنشاء 
قصصياء لتعاين كيفية اشتغاله داخل شبكة علائقه 
الفصصية فى إطار حكايات (الليالى) . 


والخطرة الأولى للانستراب من هذا المدخل هى 
تعرف فصّته واستعراض مجرياتها. وأعتذر مقدما عن 
الإطالة فى الععرض؛ فالإطالة هنا لها ضرورتها. فليس 
المطلوب - فى سياق هذه المقاربة ‏ أن تتعرف المعالم 
ا مورفولوجية للحكاية فقط؛ وإنما تفاصيل الصورة 
والدمئيلات الثى رسمتها الحكاية؛ بل عباراتها؛ مطلب 
أيضاً. 

تفتتح الحكاية بالاستهلال المعهرد؛ الذى بردنا إلى 
الإطار الشامل لحكايات الليالى؛ عندما تستأئف شهرزاد 


لل 


قمّها- بعد أن انتهث الحكاية السابقة ‏ بحيث تندرج 
الحكاية التى ستشرع فى قصّها ضمن تيار قصها المستمر 
رتتضم إلى مجراه. وفى الوقت نفسه» ينقلنا الاستهلال 
إلى عالم الحكاية ويعرّفنا بأولى شخصيائها: 

رما يحكى - أيها الملك السعيد ‏ أنه كان 

فى قديم الزسان؛ وسالف العصر والأوان» 

ملك سس ملوك المجم؛ أسمهة محمد 

ابن سبائكء ركان يحكم على بلاد 

خراساك؛ , 

وهذا الملك له سمائه العامة؛ المشتركة مع غير ليل 

من الملوك؛ حيث كان يغزو بلاد الكفار فى كل عام» 
وكان عادلا شجاعاً كريما. 


أما صفته المخصوصة فهى أنه: 
كان يحب المنادماث والرواياث والأشعار 
والأعبار والحكايات والأمسمار وسيسر 
المتقدمين. وكان كل من يحفظ حكاية 
غريية ويحكيها له ينعم عليه؛ , 
ومع نقدم السرد» جد أن هذه الصفة الصرصة 
للملك تصبح هى منبع خخصوصية الحكاية ومصدر فيض 
الحركة القصصية فيها. ذلك أن حب الملك للحكايات» 
وعطاباه السخية فى مقابلها؛ شاعث أخبارهما فى جميع 
البلداك» ومن لم صار مقصسدا لكل سس لديه حكاية ؛ 
الحال الذى كان يهدد خخزانة المملكة بالإفناء؛ وهذا ما 
حدا بالوزير لإظهار مخالفته للملك معترضاً على لبديده 
المال فى مقابل محض حكابات. غير أن الملك أراد أن 
يشبت للوزير أن الحكايات جديرة بما يذل فى مقابل 
الحصول عليها؛ إذ إنه يستدعى ناجرا ثقة محبا للحكايات 
مثله يدعى حسن: ريكلفه بأن يعمل بجهده لكى يألبه 
بحكابة مليحة وحديث غريب لم يكن قد سمع مثله من 
قبل ؛ ويمنيه بالوزارة والعطايا العظيمة إن أعجبه الحديث» 
كما يهدده بمصادرة أملاكه وطرده من البلاد إن لم يأنه 


0 
لي ووأ.ءر 
بطلبه. ويطلب الاجر حسن مهلة مدة سنة؛ ويوافق 

الملك. 


وندفيذا لما كلفه به الملك: يختار الاجر حسن 
خممسة من مماليكه كلهم يكتبون ويقرأون؛ وهم فضلاء 
عقلاء أدباء؛؛ ويعطى كل واحد منهم خمسة آلان 
دينار وبوجهه إلى إفليم؛ وبحنّهم على أن يستقصوا على 
العلماء والفضلاء؛ وأصحاب الحكايات الغربية والأخبار 
العجيبة) بحثاً عن «نصة سيف الملوك؛ ؛ ومن وجدها 
منهم عليه أن برغب صاحبها فى لمنها؛ #رمهما طلب 
مس الذهب والفضة تأعطوه إياه» كما يعد التاجر حسن 
مالبكه أن من بأنبه منهم بالقصة سيعطيه الخلع السنية 
والنعم الوفية؛ ولن يكون عنده أعر مله . 


وبرجع أربعة من المماليك بعد أن فتشوا فى أقاليم 
متباعدة» تتوزع بين بلاد العجم والصين والهند وبلاد 
المغرب؛ ولكنهم لم يجدرا شيما. أما المملرك الخامس» 
الذى توه إلى بلاد الشام ومصره فقد أقام فى دمشن 
تأياماء وهو يسأل عن حاجة سيده؛ فلم يجبه أحداء 
وبعد أن يدس وعزم على الرحيل: يصادف شابا يرول 
متعجلا, ولا يسأله عن السبب يجيب الشاب؛ 


اهنا شسيخ فاضل؛ كل يوم؛ يجلس على 
كرسى فى مثل هذا الونت؛ ويحدث 
حكايات وأخبارا وأسمارا ملاحا لم بسمع 
أحد مثلها. وأنا أجرى حثئى أجد لى موضعا 
قربا منه. وأخعاف أنى لا أحصل على موضع 
من كثرة الخلق؛ . 

فما كان من المملوك إلا أن صحب الشاب؛ 


«وأسرع فى السير معه؛ حثى وصل إلى 
الموضع الذي يحدث فيه الشيخ بين الئاس , 
فرأى ذلك الشيخ صبيح الوجه وهو جالس 
على كرسى يحدث النا. فجلس قربا منه 
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الحكاية ‏ البياك 


وأصغى ليسمع حديثه. فلما جاء رِنْث 
حوله؛ . 


عندئذ يقترب المملرك الخامس من الشيخ ويتودد إليه؛ لم 
يسأله: «هل عندك قصة سمر سيف الملوك وبديعة 
الجمال؟؛ فيجيب الشيخ مندهشاً: من الذى أخبرك 
بذلك؟ فيطمئنه المملوك أنه لم يعرف القصة بعد؛ وإنما 
جاء من بلاده بحثا عنهاء وأنه مستعد أن يذل فى مقابل 
الحصول عليها ما يرضى القصاص. وشمنع الفصاص! 
«ولكن هذا سمر لا يتحدث به أحد على قارعة اللطلريق» 
ولا أعملى هذه القصة لكل واحد. 
وبلحف المملوك فى رجائه إلى أن يوافق القصاص 
مشترطا: «إن كنت تريد هذه القصة فاعطنى مائة دينار 
وأنا أعطيك إباها؛ ولكن بخمسة شروط»» فيعده المملوك 
بالمائة دينار» وعشرة جعالة فوقهاء مع الالتزام بالشروط 
الئى يحددها النصاص. وبتفقان على موعد للتسليم: 
«نأخحذها منه الشيخ؛ وقام ودعل داره» 
وأدخل المملوك وأجلسه فى مكان وقدم له 
دراة وقلما وقرطاساء وقدم له كتاباء وقال له؛ 
اكتب الذى أنت طالبه من هذا الكثاب من 
قصة سمر سيف لملوك. فجلس المملرك 
يكتب هذه القصة إلى أن فرغ من كتابتها. 
ثم فرأها على الشيخ وصحّحها. وبعد ذلك 
قال له الشيخ: اعلم يا ولدى أن أول شرط 
أنك لا تقول هذه القصة على قارعة الطريق» 
ولا عند النساء والجوارىي؛ ولا عند العبيد 
والسفهاءء ولا عند الصبيان؛ وإنما نقرؤها 
عند الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من 
المفسرين وغيرهم. فقبل المملوك الشروط 
وقبل يدى الشيخ وودّعه وخرج من عنده؟. 
/ا1 


يد الحمية حواءن ل صصص سي ب ا 


ولا حصل المملوك على نسخة مدوئة من القصة 
أسرع عائدا إلى بلاده؛ ٠وأعطى‏ سيده الكعاب الذى فيه 
قصة سيف الملوك وبديعة الجمال؛: فكانأه سيّده بسخاء 
كما وعدء الم إن التاجر أل القصة وكتبها بخلله 
مفسّره؛ وطلع إلى الملك؛ وقال له أيها املك السعيدء 
إنى جثت بسمر وحكابات مليحة نادرة؛ لم يسمع مثلها 
أحد قط . 


وفى الحال؛ أمر الملك باجتماع موسع يحضره 
كل أمير عاقل؛ ركل عالم فاضل» وكل أديب وشاعر 
ولبيب. وجلس التاجر حسن وقرأ هذه السيرة». وبعد أن 
استمع الحاضرون إلى القراءة؛ واستحسنوا القصة وتعجبوا 
منها؛ نثروا الذهب والفضة والجواهر على التاجر حسن. 
أما املك فقد خلع عليه وأفطعه مدينة؛ وجعله من أكابر 
وزرائه؛ وأجلسه على يمينه؛ 9لم أمر الكتاب أن يكتبوا 
هذه القئصة بالذهب» ويجعلرها فى خزائته الخاصة؛ 
وصار الملك كلما ضاق صدره يحضر التاجر حسن 
ليقرأها عليه) . 

فى ضوء هذا الاستعراض لحكاية المدخل؛ يكون 
قد تأكد لدينا أن المدخل قد جاوز كونه استهلالا 
تفحيميا لحكابة سيف الملوك؛ ويكون قد وضح - أيضا- 
أنه قد انخذ شكل إنشاء قصصى مكمايز يتجاوز كونه 
محض مقدمة لحكاية سيف الملوك. وللنظر الآن فى 
القول بأن هذا المدخل تزيد؛ حيث إن القاص ؛لم يكن 
ليعنى بأمره للا أنه أراد أن يمتدح قصئه مدحاً ما فوقه 
سن مزيد . وهذا النظر يتطلب منا التقدم خطرة أخرى 
لفحص علاتات هذا المدخل بالسياق القصصى الذى 
ينوسطه؛ وهو ما يمكن أن يكشف لنا حدود عمله فى 
هذا السياق» ووظائفه التى يؤديهاء بل هويته النوعية النى 
اكتسبها نتيجة أدائه لدوره. 

لقد لاحظنا عند بداية عرض حكاية المدخحل أن 
الاستهلال يردنا إلى القنصة ‏ الإطار الشاملة لحكايات 
(الليالى). وقد يكون هذا الارنداد إلى الإطار الشهرزادى 


١مل‎ 


ضرورة إجرائية: بما أن إحدى حكايات شهرزاد قد 
انتهث:؛ وطالما أنه لم يكن قد مر من الليالى إلا ١8لا‏ 
ليلة؛ كان على شهرزاد أن اتلضم) حكابة جديدة فى 
وعنده حكايانها. ولكن؛ بحكم أليات هذا ١اللْضم؛‏ 
نفسهء فإن مواصلة شهرزاد حكبها يؤدى إلى الدراج 
حكايئها الجديدة فى سلك منظومة الحكايات الليلية» 
عليها أن تتتسن مع بفية الحكايات وتتناسق لكى نصبح 
واحدة من (حبّات» هذا «العقد؛ اللبلى. ومن ثم تدخل 
هذه «الحبة» الملضومة فى علاقة جدلية ‏ تشكيلا 
ررظيفة - مع الحبّات المجاورة» رمع مجموع العقد. 


وبالفعل» فإنا إذا عاودنا النظر فى حكاية المدخل» 
منتبهين إلى «الدّالات:”" التى تكوّن هيكل الحكاية» 
لوجدنا نراسلا يثم الإلماح إليه بانتظام ما بين المدخل 
وحكابة الإطار الشهرزادى. فالملك محمد بن سبائك 
الذى كان يحكم بلاد خراسان يتجارب مع الملك شهريار 
أحد ملوك ببى ساسان. ويتشابه الملكان فى سمتهما 
العامة؛ حيث كانا عادلين شجاعين كريمين. كما 
ينشابهان فى أنهما ما أن يحدث لهما «النقص) حتى 
ينقلبان إلى التعسف فى مطالبهما لسد هذا النقصء ولا 
يطامن من عسفهما إلا حب الحكاياثت الغريبة 
والامشماع إليها. ومن ثم يصبح الحصول على الحكاياث 
الغريبة؛ وروايتها لهسماء هما وسياما النجاة من هذا 
العسف ونيل رضاهما. ويقوم التاجر حسن مقام شهرزاد 
فى الاجتهاد للحصول على الحكاية المليحة والحديث 
الغريب الذى لم يسمع الملك بمثله من قبل؛ وإلا تعرض 
لمصادرة أمسلاكه وطرده من البلاد. فهو مهده بالموث 
المعنرى إن لم فص كما كانت شهرزاد مهددة بالقتل 
الجسدى ما لم نقص. وهر يال رضا الملك ومكافأته 
عندما أناه بالحكاية الغريبة وقرأها له؛ بشارة بما سيحدث 
لشهرزاد عندما نتم حكايائها وتخوز رضا شهريار. 

ومورضرعة «الخلاص بالقص؛ لا تربط حكاية 
المدحل بالقصة ‏ الإطار الشهرزادية وحدهاء بل هى 


تربطها أيضا بالحكاياث الليلية الأخرى. فموضوعة 
الخلاص بالقص تسرى فى معظم حكايات (الليالى) ؛ 
وقد أبرز البحث المعاصر فى (الليالى) هله الموضرعة 
وتعمقها بما يغنى عن تكرار الحديث عنها (؟2. وما أرد 
أن أضيفه هناء هو الثنويه إلى أن حكاية المدخل» مع أنها 
تتشارك مع حكايات (الليالى) الأخرى فى موضوعة 
الخلاص بالقص» فإئها نوظفها توظيفا معمايزا يعطيها 
خصرصيتها وفرادتها. ولكنء لنؤجل الآن بيان هذا 
التوظيف المخصوص لمرضوعة الخلاص باللقص؛ لنواصل 
تبيْن طسيعة العلاقات الثى تتناسق بها مع حكايات 
(اللبالى). ولدكمل الفحص بالنظر إلى علانتها 
بالحكايتين امجاورتين؛ السابقة عليها والموالية لها. 

الحكاية السابقة مباشرة لحكاية المدخل هى: 
«حكاية بدر باسم بن الملك شهرمان والجوهرة بنثت 
الملك السمندل» . والحكاية الثالية مباشرة؛ بل الثى للتحم 
بها لعكون مدخلا لهاء هى «حكاية سيف الملوك وبديعة 
الجمال» . والحكايئان نقتربان من نوع «الرومانس)”0) أر 
على الأقل تمشلان لحظة تحرّل من نوع الحكاية المغربة 
إلى نوع الرومائس» أر ؛ لكى لا نختلف الآن؛ هما من 
القصص الغرامى الخيالى الذى يقوم فيه لمحب بمغامراته, 
ويشتبك فى صراعات؛ أثناء رحلة طوهلة إلى أن يصل 
إلى محبربته. وتشابه الحكايئان فى غير قليل من 
مقرماتهما الخصصية؛ كما تختلفان فى بعضها أيضاً. 
ولكن ما يهم سيافنا من أمر هاتين الحكايتين أنهما 
حكاينا خحر وبحث؛ وأن محور كلئيهما هو بحث البطل 
عن محبوبة ولكن هذه امحبوبة مجهرلة الشكل والمرطن» 
وإن عرف اسمها. لقد أحب بدر باسم الجوهرة مجرد 
السماع عنهاء كما أحب سيف الملوك بديعة الجمال 
جرد رؤية رسم منقوش لها. وقد دارث معظم وقائع بحث 
البطلين فى حير جنى بعج بالقسدرات والتسشكلات 
السحربة؛ أحدهما يسفل فى مالك حت سطح البحرء 
وثانيهما يعلو مع حجن الخلاء الطيارة. 


الحكاية - البيان 


وحكاية المدخل؛ الئى نقع بين الحكايئين) هى 
مثلهما حكاية تحر وبحث. بحث عن حكاية مليحة؛ 
مجهيلة ‏ أيضاً- شكلا وموطنا. ويدفع للبحث عنها 
ملك يعشق الحكايات؛ يحفز للتحرى عنها والرحلة فى 
سبيلها مهما كانت الصعربات. ومن لم؛ انسق موقع 
المدخل ببن الحكابتين المحيطتين. غير أن حكاية المدخل» 
رهى لفيد من هذا الانساق على مستوى المماللة؛ كانث 
تعمل؛ أيضاً على الإفادة من اخبتلافها عن الحكابثين 
على مستوى المقابلة. فقد كانث الحكايئان المجاورنان 
همان فى حيزين مغربين ذوى هول وخوارق! بيدما 
التزمث حكاية المدخل بالعالم الأرضى المعيش»: حيث 
ينبنى فعل التحرى والبحث على مألوف الطافة البشرية 
والتحلى بالمشابرة والاستقصاء. وتخرص حكاية المدخعل 
على إبراد نفصيلات ودقائق من مارسات الحياة اليومية» 
كأنها تسمد إلى إبراز النقيض المقابل للخارق رغهر 
الطلبيعى ؛ وهذا التباين الذى نبديه حكاية المدخل لا يرسم 
لونا منائضا ذا ألر جمالى فقط؛ ولا بدشئ تكوبنا مقابلا 
ذا أثر معنوى وحسبء وإنما يحدث - أيضاً فرجة 
لتدفس القارئ والسامع من وطأة الحيزين المهسولين 
المحيطين وإعادة الانتباه إلى أمور الواقع المعيش. 

ومع وجود هذه العلاقات المتراسلة الثى أثامثئها 
حكاية المدخل بينها وبين الحكايتين المجاورنين لها لكى 
تفر فى مرقعها الوسعلى بينهماء فإن علاقتها بالحكاية 
الموالية نظل لها الهيمئة. فحكاية المدخل ليسث حكاية 
منفصلة تمام الانفصال؛ وإنما هى . بناليا ‏ وحدة 
قصصية من بناء أكبر يضمها إلى حكاية سيف الملوك. 
فلدظر- إذن- كيف تضامت حكاية المدخيل مع 
#حكاية سيف الملوك» . 

لقد أشرث منل قليل إلى أن «حكاية سيف الملوك» 
سس القفصص الغرامى الخيالى؛ الذى يقوم فيهاهب 
بمغامرات؛ ويشتبك فى صراعات خارقة؛ إلى أن يصل 
إلى محبوبته. غير أن عشق سيف الملوك من نوع خخاص؛ 
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ذلك أن الذى يتسبب فى هذا العشق هو رؤيئه صورة 
منقوشة لبنث فائقة الحسن؛ وبعد أن تأسره الصورة 
المرسومة يتبيّن رفيقه أن اسم البنت مرقوم على هامش 
الرسم, ولا يعرف عنها إلا أنها بديعة الجمال بنث املك 
شمّاخ بن شاروخ؛ وهو ملك من ملوك الجان المؤمنين 
الذين يسكنون بستان إرم بن عاد الأكبر. ولكن هذا لا 
يثنى سيف الملوك عن عزمه فيغادر مملكته وينطلق متحريا 
عن موقع هذا المكان الجهرل وباحثا عن بيده المجهولة 
أبضاً. ولذا سيمتزج فى مغامراث سيف الملوك الوقائع 
العاطفية بالحوادث المغربة؛ والحّر العائلى المألوف بالحيز 
الجنى الخارق للمألوف. ولكى تسوّغ الحكاية لبطلها 
القدرة على القيام بمغامراته فى هذا المجال الخارق» 
ولإتمام فاعلية إيهامها الفنى » مدت لذلك بوحدة 
قصصية تمهيدية نعقد فيها صلة بين البطل - منل نشأنه 
الأولى - والحارق. وفى هذا التمهيد نلقى ملكا من 
ملوك مصر؛ فى قديم الزمان؛ وقد طعن فى السنّ دون 
إنجمساب. ومن لم؛ يرحل وزيره فى رحلة بحث عن 
العلاج. ويجد العلاج عند أبى الله سليمان الذى يعطى 
الوزير - بعد أن أسلم - وصفة سحرية للعلاج فضلا عن 
هدية للمولود القادم. والمولود القادم هو سيف الملرك» أما 
الهدية التى سعسلّم إليه عددما ييلغ مبلغ الرجال فهى 
قباء(” , وهذا القباء هو الذى سيجد سيف الملرك منقوشا 
على بطانئه صورة بديعة الجمال. 


واضح أن التمهيد القصمى الملويل؛ وهر يحكى 
عن الإمجاب السحرى للبطل» يربط بينه وبين الخارق 
والجئى؛ مستندا على مرجمهما الأرّل فى الممشقد 
الشعبى. غير أن الشسهيد وهو يحكى قصة هذا الإنمجاب 
يقيم أحدائه على رحلة تحر وبحث؛ وإن قام بها الوزير 
نيابة عن الملك؛ لتحقيق وجود الوليد المرغوب. ورحلة 
التمهيد هذه لا تؤسس لنشأة البطل وروابطه بالخارق 
ننط؛ ولكنها ‏ أبضاً ستظل حاضرة بعلامة من 
علامائها؛ ثمثلة بالصورة المنقوشة على القباء» ندفع حركة 
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ابطل فى فصته الكبرى ورحلئه بحشا عن صاحبة 
الصورة. وبذا توطئ رحلة البحث والتحرى فى التمهيد 
لرحلة البحث والتحرى فى مغامرة البطل الرئيسة. وما ثقرأ 
حكاية المدخل سابقة على حكاية التمهيد؛ ثم نقرأ 
حكاية سيف الملوك بعد التمهيد؛ يسثمر خعدٌ البحث 
والتحرى منصلا على مجرى القض. وبذا تنضام 
الرحلات الثلاث باعتبارها مراحل ثلاث أو وحداث ثلال 
فى عمل قصصى واحد. وعلى هذا استقرت حكابة 
المدخل فى مرقعها بوصفها مدخلا لحكابة سيف الملوك 
فص رحلة البحث عن حكاية سيف الملوك. 

ولكن؛ إذا كانت هذه الحكاية ‏ المدخل قفد 
جحت فى نوشيج علائفها بحكابة سيف الملوك على هذا 
النحو؛ ييقى التساؤل: لم صارت مدخلا لحكاية سيف 
الملوك تحديدا؟ ألم يكن من الوارد أن يوطئ هذا المدخخل 
لغيرها من حكايات البحث والتحرى الأخخرى ؟ 

وهذا تساول فى محله؛ خاصة مع ما عبهدئه من 
مررنة فى القصص الشعبى والأشكال الخارجة منه؛ حيث 
تملك الوحدات البنائية استقلالا نسبياً وحرية فى الحركة 
والانشفال من منتج إلى أخر؛ بالطبع مع شروط المواءمة 
التى لابد منها ”"". ولكن لهذا حديثاً أخمرء أما الآن 
فعلينا أن ننظر فى إمكان تبديل موقع حكاية المدخل من 
حكاية سيف الملوك إلى مدخيل لحكابة أخمرى. ولتأخعذ 
حكاية بدر باسم مشالاً؛ حيث أشرنا إليها من قبل ثما 
يغنينا عن عرض غيرها. 

فى حكاية بدر باسم ينصب القص مباشرة على 
تضيتها وبل متمحورا حولهاء رغم طول المغامرات 
وتعدد الوقائع, وبعد المشهد الافتتاحى الذى نرى فيه 
الملك شهرمان يشترى جارية مجهولة صامئة؛ سرعان ما 
يكشف لنا السرد السرٌ فى صمت الجاربة؛ إنها من بناث 
البحر. ولتلاحظ أن مفردات لغة السرد تتجنب الإشارة 
للجارية بكلمة جنيّة؛ لا لها ولا لأهلها. وعندما يعرف 


بها يعرفها على أنها جلنار البحرية بنث ملك من ملوك 
البحر وأخوها يسمى صالحاً. وعندما يسألها الملك: كيف 
يمشون فى السحر ولا يبستلون؟ مجيب: إننا نمشى فى 
البحر كما تمشون أنتم فى البرٌ يبركة الأسماء المكتوبة 
على خائم سليمان بن داود عليهما السلام. إن السرد؛ 
منذ البداية: يسعى إلى أن يحيّد شكوك القارئ واستهواله 
إمكان العلاتى» بله التراوج » بين عالمين متناقفضين: عالم 
البر وعالم البحر. وإمكان الثلافى والتزارج بين ما يبدو 
متنافضاً هى قضية الحكاية. وسواء أخلنا دلالة هذا 
الشلانى والشزاوج على أنها إشارة إلى العلاقة الواجبة 
للتكامل بين الإنسان والطبيعة؛ أو على أنها ثنوبه بأهمبة 
الانفشاح ببن الجماعات البشرية المتدوعة أو الفكعات 
الاجشماعية المتبابنة؛ فإن السعى لتحقيق هذا الثلائى» 
وتمزير العمل على هذا الشزاوج؛ يظلان هما امرك 
لحركة حكاية بدر باسم ومصدر طائة القص فيهاء فما 
مغامرات بدر باسم ومخاطراته المدوالية إلا إصرار على 
إعلاء قيمة هذا التلاقى رغم الاعتراضاث والمعموقات. 
وعندما يكم زواج بدر باسم بجوهرة البحرية؛ رغم أنها 
كانت تتبع أباها فى رفضه لمثل هذا الزواج؛ فإنما ليتأكد 
إمكان العزاوج بين الأباعد وإن بدوا متعارضين. وهكذا 
تختتم الحكاية بزواج بدر باسم من جوهرة البحرية؛ 'كما 
اننتحت بزواج أبيه الملك شهرمان من جلنار الصامئة. 
وبذا نعم دورة القصء وننغلق دائرة الحكاية. والتكوين 
الفصمى» الئل هله الحكاية؛ مغلق على فسه وبتمحور 
حول قضيته على هذا النحو؛ فى غنى عن رحدة قصصية 
تتقدمه. ولا موضع ‏ إذن - يمكن أن تقر به حكاية 
المدخل. 

لم قرت إذن ‏ حكاية المدخل مع حكاية سيف 
الملرك ؟ 

للإجابة عن هذا السؤال أعود للوقوف عند تركيب 
حكابة سيف الملوك. وبتداعى الحديث الأخبير عن نهاية 


الحكاية ‏ البيان 


حكاية بدر باسم مع معاودة الحديث عن حكاية سيف 
الملوك من نهايتها. والمقطع النصصى الأخهر الذى تنتهى 
به حكاية سيف الملوك يدور حول إتمام زواج سيف 
الملوك من بديعة الجمال واستقرارهما فى سرنديب» 
وسرنديب ليست أصلا موطنا لواحد منهماء وإنما ينزلان 
بها ضيفين على ملكها. فسيف الملرك أصلا من مصر 
ومنها انطلق إلى ,حلته الكبرى؛ وبديعة الجمال أصلاً 
من بستان إرم بن عاد الأكبر وبه أهلها لا يزالون. وحئى 
عندما نظم سيف الملوك زيارات لأهله؛ كانت لأيام؛ يعود 
بعدها لسرئديب. وهنا نصمث اللحائمة عن الوضع 
الرسمى لسيف الملوك؛ فقد كانت الحكاية قد لصبته 
ملكا على مصر عندما بلغ بلغ الرجال وتنازل له والده 
عن العرش. بل إن القباء الذى جر إلى مغامرات سيف 
الملوك لم يتحصل عليه إلا بمناسبة تنصيبه ملكا على 
مصر. فاستقرار سيف الملوك فى سرئديب - إِذن - 
اسئفرار قلق قصصيا؛ حيث إن البطل لم يرجع إلى مقر 
ملكه؛ ولا عاد إلى الموطن الذى انطلقت منه حركتة) 
ولا حتى بقى فى بستان إرم بن عاد موطن عررسه ومقر 
ملك أبيها. وإنما أبقئه الحكاية ضيفا فى سرئديب فى 
موضع وسط» غير قار جغرافيا واجتماعيا وقصصيا. 
وهذه النهاية التى تختتم بها حكاية سيف الملوك 
تكشف عن نكوين نصصى صفترح؛ يخثلف عن 
العكوين الدائرى الذى رأيناه فى حكاية بدر باسم الذى 
يحعل الحكاية تنغلق على نفسها ولا تقبل وحداث 
قصصية أخرى؛ اللهم إلا بفكها وإعادة تركيب مكوناتها 
من جديد؛ وتعديل هذه المكونات وتكبيفها لتئلاءم فى 
نكوين قصصى جديد؛ ربالثالى تصبح حكاية مغايرة. 
إذْك» فحكاية سيف الملرك» ببنائها النصصى 
المفتوح ؛ نقبل إمكان الإلحاى والإضافة لوحدات قصصية 
أخسرى. ومن لم» فإن زرع حكاية المدخعل فى جسم 
حكاية سيف الملوك أمر دسق مع إمكاناث هذا الجسم؛ 
ويجعله لا برفض هذا العضو من جهة؛ كما يتيح لهذا 


اك 


غيد الحميد حواس 


العضو أن يزيد فعالية هذا الجسم ويكسبه نشاطا وحبوية» 
من جهة أخرى. 

هساء يثار الاعتراض؛ ولكن حكاية المدخسل دألى 
من حيث هى وحدة قصصية - فى بداية حكاية سيف 
الملوك: وقبل الرحدة القصصية التى قامث بدور التمهيد 
للرحدة القصصية الكبرى. وهى بذلك لم تمثّل إضافة 
للأحداث الداخلية فى الحكاية؛ ولم تخاول - مثلاً ‏ أن 
تل وضع البطل غير القارٌ فى النهاية. ولا مشاحة فى أن 
حكاية المدخحل لم تفعل هذا ولا ذاك . غير أنها أفادت 
من مبدا فابلية حكاية سيف الملوك للإضافة؛ وانفئاحها 
القصصى؛ كى تنضام معها وتشتغل على مسكوبات 
أخرى من العلاؤم. ولقد سبق أن رأينا جانبا من هذا 
الاشتغال وتراسلها مع الوحداث الفصصية الأخرى فى 
«(حكاية سيف 00 على مستوى الموضوع أر 
على مسثرى التشكيل النصصى» ونستكمل الآن 
الجوائب الأخرى من هذا الاشتفال. 

من الإشارات السابق إبرادها للوحداث القصصية 
ل حكاية سيف الملوك تبين أنها تشتمل على وحدتين» 
فضلا عن وحدة حكاية المدخل . وأولى هائين الوحدئين 
عبارة عن تمهيد يدرر حول إتجاب البطل ونشأنه؛ بينما 
تدور ثانيتهما حول نخروج البطل إلى مغامرنه الكبرى. 
والتتحام حكاية المدخل مع هائين الوحدنين؛ باعتبارها 
وحدة أولى من حكابة سيف الملوك؛ هو اندماج يجرى 
على سنن الحكايات؛ حيث يغلب على معظم الحكايات 
هيمنة النسق الشلائى. ومن المعلومات المكرورة الآن؛ أن 
النسق الثلائى هو أحد المياسم المركوزة فى معظم لقافاث 
البشر المعروفة 40 , 

والداظر فى تتسابع الوحداث القلاث المكونة 
لدحكاية سيف الملوك؛ يشهد تصاعدا متواليا فى امتداد 
طول كل منها وفى تداع حركته. فالوحندة الأولى 
حكاية المدخل - قصيرة تسبياً وترنكز على حدث 


بذ 


واحد. لم الوحدة الثانية - التمهيد ‏ أطول من الأولى 
وأحدائها أكثر تعددا وتشعبا. ثم الوحدة الثالثة ‏ خررج 
البطل ورحلئه ‏ وهى التى تموز المساحة الأكبر فى 
لقص والأحداث الأكشر تعددا وتشابكا. وهذا التوفيع 
اللتصاعد يحقق ل١حكابة‏ سيف الملوك» ترابطا بنائياً 
وتناسفا موسيقياً؛ الأمر الذى يعنى أن حكاية المدخل - 
بوصفها الوحدة الأولى فى هذا التوقيع الثلائى المتصاعد 
- تشكل «حركة؛ تؤسس للحركتين التالبتين؛ نفرش 
لهما وتتجاوب معهما. 


وكما تشتغل حكاية المدخحل على الجائب التوفيعى 
الموسيقى؛ نإنها تعمل أيضاً على الجائب المسورى 
(الأيفونى)؛ لتحقق نواشجها مع سائر وحداث الحكاية 
من جهة؛ وترابط الحكابة فى كليتها من جهة أخرى. 
فلقد مر بنا- فى الإشارات السابقة لبعض العناصر 
القصصية من «حكاية سيف الملوك؛ ‏ الإشارة إلى الرسم 
الذى يصوّر بديعة الجمال وهر عنصر صورى صريح» بل 
إن هذا العنصر الصورى هو الذى يدفع حركة الأحداث 
فى الرحدة الفصصية الثالشة من الحكابة؛ فهو الذى يثير 
البطل للخروج؛ وبحفره للبحث والتحرى؛ وذلك عندما 
٠فتح‏ القباء وفرده؛ فوجد ل البطائة ‏ التى من الداخيل 
فى جهة ظهر القباء- صورة بنت منقوشة بالذهب» 
رلكن جمالها عجيب». رهذا العنصر المصورى؛ بما 
ارتبط به من بحث عن صاحبة الصورة الغائبة؛ ينضمن 
أطواراً حمسة تساير مراحل أحداث الوحدة القصصية: 


أ صورة تعمثل للوعى. 
ب - الرغبة فى هذه الصورة الفكرة. 
ج - السعى للوصول إلى هله الصورة الفكرة. 
د - نشخص الصورة (وبذا تصبح صورة ‏ واقعا) , 
- التحفق بالتواصل مع واقع الصورة. 
وإذا عدنا إلى الوحدة القصصية الثانية من #حكاية 
سيف الملرك؛» للنظر فى مدى حضور العنصر الصورى 


فيها؛ سنجد أنها ‏ بالمثل - تعمركز حول البحث عن 
صاحب صورة غائب؛ وأن التفاصيل مشوازية مع 
التكييف اللازم من مثل مراعاة التذكير والتأنيث. ولكن 
الفارق الأساسى بين حضو العنصر الصورى فى 
الوحدئين يدمثل فى أن الصورة فى الوحدة الثالئة هى 
صورة بالمعنى الحرفى للكلمة؛ أما الصورة فى الوحدة 
الثائبة فهى صورة مفترضة فى الذهن؛ صورة تفرضها 
نوازع الفس ومتطلبات الواقع الاجعماعى؛ فالملك يكبر 
فى السن ويكبر معه حلمه بالابن؛ وريث العرش ومجدد 
الذكر. وتخول شدة الرغبة الحلم إلى صورة ملحة لولد 
فى الغيب» ولكن لا غنى عن إيجاده فى عالم الشهادة. 
ومن ثم كانت رحلة الوزير؛ للحصيول على رصفة 
العلاج؛ سعيا وراء صورة الولد. وعندما تتجسد صورة 
الولد الغائب فى هيفة سيف الملوك لا تأخذ المورة 
كامل معالمها إلا عندما ينصب ملكا. 


وإذا رجعنا إلى نفاصيل حكاية المدخل ؛ باعتبارها 
الوحدة القصصية الأرلى من «حكاية سيف الملرك؛ ؛ 
لننظر فى مدى حضور العنصر الصورى فيها أيضأء ستجد 
أنها ‏ بالمثل - تسمركز حول البحث عن صورة لحكاية 
غائبة؛ كما سنجد أن الجزئيات الئى يعضمنها هذا 
العنصر القصصى هى نفسها. وتتشابه حكاية المدخل مع 
حكاية العمهيد فى أنهما لا يستعملان المعنى الحرثى 
المرئى لكلمة صورة؛ وإئما الصورة فكرة ثائمة فى 
الذهن. فالصورة فى حكاية المدخل هى تصور لحكاية 
مليحة لم يسمع أحد مثلها. وهر تصور من القوة بحيث 
يفترض املك وجوده وبفرض على التاجر حسن محَيقه. 
ولا بلتقى المملوك الخامس بالقصاص يأخل هذا الوجود 
بالإمكان فى التحول إلى وجود بالفعل فى هيكة 
مخطوط. وبعد أن يوصل التاجر حسن مخطوط الحكاية 
إلى الملك؛ يتم الملك متمقيق الصورة بأن يأمر بكتابتها 
بالذهب؛ ويتم تواصله معها بإعادة الاستماع إليها كلما 
ضاق صدره. 


الحكاية - البيان 


وند يفسر دور العنصر الصورى فى حكاية المدخل 
السبب فى الاستباق اللفظى الذى يرد على لسان التاجر 
حسن؛ عندما يحدد لرجاله اسم قصة سيف الملوك؛ مع 
أنه لم يقع نعيين أى اسم لحكاية محددة حنتى ذلك 
الحين. نقد يكون إيراد اسم القصة فى الموضع؛ ليس 
استباقا ولا اضطرابا بسبب النساخ أو غيرهم؛ وإنما هو 
تخديد بمثل نقلة نحو التعين عندما يثولى الاجر حسن 
متابعة تصرر الملك الافتراضى. ويمائل هذه النقلة نحو 
التعين فى الوحدة القصصية الثائية نسمية وليد الملك بعد 
أن كان نصررا وأمنية؛ وفى الوحدة القصصية الثالدة 
اكتشاف اسم صاحبة الصورة المنفوشة. 

كما أن دور العدصر الصورى فى حكاية المدخل 
هو الذى قد يقدّم أحد أسباب أمر الملك بإعادة تدرين 
مخطوط الحكاية وككتابئه بالذهب. وبه يكون هذا الأمر 
ليس بقصد الإعلاء من قيمة الحكاية وحسبء وإئما هو 
رسم لصورة الحكاية ونقفشها بالذهب لتتراسل مع الرسم 
- الذى سئلقاه فى الوحدة القصصية الثالدة ‏ لصورة 
بدث منقوشة بالذهب؛ حيث الصورة الأرلى هى ملتقى 
النظر فى الوحدة الأولى: كما أن الصورة الشانية هى 
موثل النظر فى الوحدة الثالئة. 

لعل المعايئة السابقة نكون وضحت كيف أفامت 
حكاية المدخل علالقها القصصية؛ وببنت كيفية اشتغالها 
- برصفها وحدة قصصية ‏ على مستوبات عدة من 
التلاؤم والتجاوب؛ كى تتكامل مع حكاية سيف الملوك 
وتتناسق مع حكايات (الليالى) الأخرى. ومع هذا 
التكامل والتناسق؛ يبقى لحكاية المدخحل تمايزها وفرادتها 
اللذان يتركان أثرهما على قارئا المدل للوهلة الأولى 
من انطباع بأنه إزاء عمل منفصل. ويندو أنه نتيجة لهذا 
الانطباع حكمت أستاذئنا سهير القلمارى على المدخل 
بأنه مجرد مقدمة زائدة لم تكن لترد لولا أن فاص قصة 
سيف الملوك أراد امتداحها. وقد يفسر هذا الانطباع ما 


1 


عبد الحميذ «تران مسمس لك 


أنحنا إليبه من قبل من أن حكاية المدخل لا تمقد 
بشخرصها ولا بأحدائها إلى «حكاية سيف الملوك! 
نفسهاء وأنه بدمام اكتناز نسسخة مدونة من الحكاية تنغلق 
دائرة حكاية المد حل ؛ ومن لم تتسبدى حكاية المدخل 
كبانا قصصيا متمايزا عن السرد الذى ليه. 


ولكن؛ لم اتخذت حكاية المدخيل هذا الشكوين 
القصصى المتمايز» خخاصة أننا عرفنا أنه تقر بهذا الشكل 
بين حكايات (الليالى) ؟ الإجابة بأن المدخل جاء على 
هذا النحو لكى يفخم من شأن قصة سيف الملوك؛ إجابة 
فندناها من قبل» فضلا عن أنها تجاهلت حكاية المدخخل 
من حيث فى لكوبن نصصى. كما أن القول بأن 
المدخل رسم لنا صورة حلقة القساص الوحيدة فى 
(الليالى)؛ أو أنه يؤيد فكرة وجود النص المكتوب لقصص 
(الليالى) مدل إنشائها الأول» لا يقدم لنا إجابة عن هذا 
السؤال؛ وإنما يقدم لنا تنوبها بالقيمة الوثائفية لجانب من 
مادة حكاية المدخل القصصية. 


وهكذا؛ يسقى السؤال؛ لم اتخذث حكاية المدخل 
هذا التكوين الفصصى المتمايز؟ للإجابة عن هذا السؤال 
لابد من تغيير موقع النظر إلى حكاية المدخخل لننظر إليها 
من زاوية التصنيف النوعى للأشكال القصصية. ومن هذه 
الزاوبة؛ فإن ما مر بدا من معايئة لحكاية المدخخل يقودنا 
إلى استخلاص أن حكاية المدخل لم تشخذ شكلا من 
أشكال الحكابة النمعلية الممهودة فى كتاب (الليالى) : 
فحكاية المدخل ليست حكاية مستقلة منفصلة عن سواها 
من الحكايات؛ وإنما هى وححدة نصصية؛ أو حلقة 
قصصية؛ ملتحمة مع قصة كبرى. كما أن حكاية 
المدخيل لم تأخذ شكل القصة ‏ الإطار؛ وهر شكل سائد 
فى (اللبالي)؛ حيث كان يمكن أن تخشرى حكاية 
«سيف الملوك» فى داخلها. فقد رأينا أن عناصرها 
القصصية لا تمئد إلى «حكابة سيف الملوك؛ نفسهاء 
وأن دائرتها القصصية مقفلة؛ كما أن حكاية المدخل لم 
تأعذ شكل الحكاية ‏ المقدمة التى تقدم لقصة أساسية 


كا 


ونوطع لعالمها أو لطروحاتها؛ وبذا تنصبٌ على مقولات 
القصة الأساس وحدها ”؟'. فحكابة المدخل» وإن اقتربت 
فى شكلها من الشكل الأخير؛ اتشحت إلى أن تشفل 
لفسها بما هو أعم من مقولات الفصة الئى تلتحم بها. 
ولفد رأبنا أنها تخولت من حكاية عن قصة سيف الملوك 
إلى حكاية عن رواية النصص. 

إن حكابة المدخل بعد أن أقامت روابطها القصصية 
مع ٠حكاية‏ سيف الملوك؛؛ وشيدث علائقها مع الحبر 
القصصى الذى تتواشج معه؛ يظل لديها فائض قصصى 
باد. وهذا الفائض القصصى هو الذى يؤدى إلى إدراك 
القارئ أنه إزاء عمل مغاير لما عهده فى حكايات 
(الليالى) الأخرى. وهو ما تند يقوده ‏ عند القراءة 
المتعجلة ‏ إلى صرف الانتباه إلى مظاهر المادة الوصفية 
التى قدمتها حكاية المدخل. ولكن قراءته المدققة تفضى 
إلى إدراكه أن المادة الرصفية هى وسيلة فنية وتمشجل 
تصصى: وأنها مصاغة لكى تؤدى - بالتآزر مع العناصر 
الأخرى ‏ دررها فى إبراز مسرمى المدخحل. فحكاية 
المدخل , وهى ننسج عناصرها وتخبك تمثيلاتهاء كانت 
تعسمل على إبراز الصور التى تمثل مكانة القسصص 
وأحوال الفصس» وبذا تقدمث إلى أمامية اللوحة المرسومة» 
بل صار فى بؤرة هذه الأمامية» «مسألة الحكاية . رمن 
لم؛ أصبحث هذه المسألة هى المركز الذى بهيمن على 
سائر العباصر؛ وصار الإعلام عنها هو الوظيفة الموحدة 
لعملية السرد القصصى. وبذا ضار مرمى التمشيل 
القصصى هر الإبانة عن موقف قصاصى الليالى ومدونيها 
من مروباتهم!" 23 

ترنيبا على هذاء كان من الضرورى عضوبا أن 
يعسواءم شكل حكاية المدخل مع هذا الدور الإبلاغى 
الأساس بالنسبة إليها. ولذا لم تتبن حكاية المدخل أى 
شكل من الأشكال القصصية التى سبق الإشارة إليهاء 
وإنما اتجهت إلى أن تؤسس لنفسها شكلا يشواءم مع 
غرضها؛ ومع طبيعة الرسالة التى تعلرحها. ومن ثم؛ تولد 


هذا الشكل الذى تميزت به حكايات المدخحل الليلية؛ 
والذى أوثر أن أسميه ؛الحكاية ‏ البيان؛ . 

وهذا الشكل ١الحكاية ‏ البيان» ليس شكلاً جديداً 
كل الجدّة؛ إذا أخذنا الجدّة بمعنى الخلق من عدم؛ فهو 
شكل قريب من شكل «الحكاية ‏ المقدمة؛ كما أنحنا 
منذ قلبل؛ كما أنه يستند إلى تقاليد أدبية عريقة فى 
الكثاباث العربية؛ تقاليد من مثل أساليب تخرير ؛#خطبة 
الكتاب؛ وما يظهر فيها من عناصر الحكى عن قصة 
تأليف الكتاب والغرض منهء ونظائر هذه الخطبة والتنويع 
عليها. ولكن أرضح مظاهر هذه التقاليد وأقدمها ما مجده 
فى مقدمة (كليلة ودمئة)7١١2.‏ وهذا ما سنقف عنده بعد 
قليل. ولكنا نكمل هنا بالإشارة إلى أن هذه التقاليد 
استمرث حتى وصلت إلى المصر الحديث؛ حيث 
استشمرها الفن الروائى ؛ خخاصة من حيث هى وسيلة فنية 
نلاحظها مدل بواكيره. وأشهر الأمثلة على ذلك استخدام 
سرفائئس قصة عشوره على اخطوط العسربى وسيلة 
لاستكمال الجزء الثانى من (دون كيخونه) 19" , 

وعودة إلى علاقة مقدمة (كليلة ودمنة) مع حكاية 
المدخل الليلية؛ من البادى أن القاص المدون لحكاية 
المدخعل قد اطلع على المقدمة واستوعب طريقتها جيداً؛ 
وأفاد منها فى تشكيل مدخله حتى أنه يكاد يمتح منها 
مباشرة. فالمملان يتشابهان فى غير قليل من العناصر 
المكولة والوسائل الفنية التى استخدماها. وسوف أوجزر 
نيما يلى العناصر الدُوال فى هيكل مقدمة (كليلة 
ودمنة) ليضعها القارئ فى مقارئة مع عناصر العرض 
الذى قدمته فى البداية لحكاية المدخل الليلية: 

١‏ ملك جبار طاغية ‏ فى بلاد الهند - يعظ 

بمواعظ حكيم؛ فيحسن سلوكه ويستوزر 
الحكيم الواعظ. 
؟ - يرغب الملك فى افتناء كتاب فى الحكمة. 
 "‏ الملك يكلف الحكيم بوضع هذا الكتاب. 


الحكابة ‏ البيان 


؛ - الحكيم يطلب مهلة لمدة سلنة. 
ه ‏ الحكيم يعتزل إلى أن أتم تأليف كتاب أسماه 
كتاب (كليلة ودمنة). 
” - الملك يأمر بجمع أهل مملكته ليحضروا قراءة 
الكتاب. 
- الحكيم يقرأ الكتاب؛ والملك يسأله عن معنى 
كل باب من أبوابه؛ فازداد منه الملك تعجباً 
وسروراً. 
4- الملك يسسأل الحكيم عن نوع مكافأنه, 
والحكيم يستبعد المال؛ وإنما يطلب تدوين 
الكتاب وحفظه فى بيث الحكمة. 
4 ملك بلاد فارس؛ وهو ملك عادل رشيد؛ وقع 
٠‏ - يأصر الملك وزيره بالبحث عن رجل أديب 
عاقل يتقن اللغتين الفارسية والهددية. 
١‏ - العثور على المنطبب برزويه الذى تنطبق عليه 
الصفات المطلوية. 

-الملك يكلف برزوبه باستخراج الكتاب من 
خرائن الهدد مهما بذل فيه من مال وجهد. 

١‏ ارتمال برزوبه: بعد أن اخعثار له المنجمون 
ساعة صالحة؛ حاملا من المال عشرين 
جراباء كل جراب فيه عشرة ألاف ديثار. 

4 برزويه يكذ له أصدئاء ‏ فى الهبد- من 
كل طبقة وصناعة؛ إعداداً لمساعدته 
وتسهيل مهمته. 

٠8‏ - برزويه يسرٌ بمطلربه إلى أتسرب هؤلاء 
الأصدقاءء وكان عازن الملك. 

١‏ - الخازن يتيح لبرزويه استنساخ الكئاب وغيره 
من الكتب الثميئة. 

٠‏ - برزوبه يعود إلى بلاده بعد أداء مهمته. 
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- الملك يأمر أن يجتمع إليه الأمراء والعلماء؛ 
حيث يقرأ برزوبه الكتاب على الحضور. 
14-_الحضور يبمدحوك برزوبه ويثنون عليه» 
والملك يأمر له بالمكافآت السخية والمكانة 
العالية. 
"٠‏ - برزوبه لا برغب فى كل هذه المكانات؛ 
وإنما يطلب أن يقوم الوزبر بتحرير مقدمة 
لترجمة هذا الكتاب ننوه بما قام به برزريه 
من جهد. 
١‏ الوزبر يحسرر المقدمة؛ ويم قسراءتها فى 
اجدماع موسع رسمى؛ لم يودع الكتتاب 
ومقدمته فى خزائن المملكة. 
لعله قد وضُح للقارئ شدة التشابه بين ما ورد فى 
مقدمة (كليلة ودمنة) من عناصر ومكونات فى بنائهما 
القصصى؛ حتى فى بعض الألفاظ والتعبيرات والتفاصيل 
الصغيرة؛ كما ورد مثلا فى لحديد مقادير المال. بل إننا 
الآن بعد معرفتنا بمقدمة (كليلة ودمئة) بوصفها 
مصدر إسناد - نستطيع أن نفسهم سبب ورود بعض 
الجزئيات فى حكاية المدخل الليلية دوذ مبرر قصصى 
واضح؛ كما نستطيع أن نملا بعض الفجواث التى عبرها 
سرد حكاية المدخل ؛ أو تركها معئمة لا نشف عن دلالة 
محددة. فحن مثلا - لم نتبين لم اشترط الملك على 
التاجر حسن الاعتزال عن داره طوال مهلة السلّنة إلا بعد 
أن رأبنا الحكيم بيدبا يفعل ذلك. 

ولا نربد أن نمكث طريلا ‏ فى هذا المقام ‏ لعبيان 
مدى إفادة حكاية المدخيل اللبلية من مقدمة (كليلة 
ودمئة) وطبيعة هذه الإفادة. وإنما تكثفى بلفت الانتباه 
إلى وجود تقاليد أديية وقصصية أفرتها طرز التقديم 
اخمتلفة فى الشراث العربى؛ وأن حكابة المدخخل الليلية 
استندت إلى هذه التقاليد فى صياغة هيكلها وتأسيس 
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شكلها المتفرد بين حكايات (الليالى)؛ شكل (الحكاية - 
البيان؛ . 

وشكل «الحكاية ‏ البيان»؛ كما صاغته حكاية 
المدخل الليلية؛ يشحدد فى أنه؛ قصة تقوم بدور المدخل 
لقصة أخرى مطولة. وهذا المدخيل القصصى ينوه بالنصة 
الثالية وبرتبط بها قصصيا ويتراسل معها؛ غير أنه يشمايز 
عنها وتكون له خصوصيته: فى مادة موضوعه القصصى» 
وفى شخوصه ومجال حركتهاء وفى مرماه الكلى. كأن 
هذا الشكل؛ وهو يفعل ذلك؛ بريد نقض توقعات القارئا 
الذى اسشمراً قراءة القصص قراءة خطية؛ حيث يتابع 
السرد خطا متصلا نتوالى عليه الأحداث وشخصيانها. 
ويستخدم شكل «الحكاية ‏ البيان؛ نقض توقمات القارئ 
لإبقافه أمام مسألة أو قضية تثيرها قصة المدخل وتعلن 
بياناً فى شأنها؛ وتكون هذه المسألة أو القضية لها طابعها 
العام؛ الذى لا ينصب مباشرة على القصة الموالية؛ أو 
علييها رحدهاء وإن تعلق بها أو شملهاء وبذا بصبح 
المرمى الكلى للحكاية ‏ البيان هو الإعلام عن قضية» 
وإعلان بيان عنها. 

ولإيضاح كيف يتمظهر هذا البيان قصصياء 
سترجع مرّة أخرى إلى مقدمة (كليلة ودمنة) لترى 
كيف استخدمت هذا المقرّم؛ حتى ينضح كيف نمت 
حكاية المدخل الليلية مظاهر البيان فيها قصصيا. فمقدمة 
(كليلة ودمنة) ؛ وهى تخكى قسصة تألبف الكتاب لم 
الحصول على ترجمته؛ تمزج قصة الكتاب مع قصة 
الذين تعساملوا معه. وثصلال السسرد تورد على لسان 
الشخصيات مقاطع تمفل بالآراء حول أهمية رشد 
السلوك البشرى؛ وضرورة خخروج البشر؛ وأرلهم ملوكهم؛ 
من ضلالائهم؛ واستنامتهم إلى مألوف استلابهم» 
الداخلى والخارجى. والقسارئ لباب برزويه من المقدمة 
يجد أنه ليس سيرة حياة كتبها الوزبر كما نصت المقدمة؛ 
وإنما هو استبطان لرحلة عقل قلق واعثراف يقطر أسى 
لما ره من عماء يضطرب فيه البشر نتيجة افتقاد الوعى 


الراشد. والبادى أن المئدمة أحرص على عرض الأفكار 
والأراه؛ ولذا نخمرّلت مقاطع كاملة منها إلى قطع أدبية 
رائقة ومقالاث رائعة فى فضائل التعقل ودور الوعى فى 
النسزام السّلوك الراشد. وكل هذا الاحتشاد بعرض 
الأفكار ' مع قلة العناية بالتمشيلاث القصصية واعتبارها 
مجرد مجال لإبداء الأراء؛ أدى إلى بروز 9البيائى» 
(الإعلامى) على حساب (القصصى!. 

أما «الحكاية ‏ البيان»؛ كما جلت فى حكاية 
المدخل الليلية» فالبادى أنها أفادت من الخبرة السابقة 
وسعت إلى [حداث نوازكد بين القصعى والبيائى 
(الإعلامى). بل يسدو أن وجودها فى سباق نصصى 
غلاب وسط الحكايات الليلية جعلها تعطى التمشيلات 
النصصية عناية أكبر ومكنها من إدماج البيائى فى 
الفصصى. وند يوضح عمل الحكاية ‏ البيان هذا إبراد 
شواهد من فقرانها الفصصية لنرى كيف اشتغلت على 
التمثيلات القصصية؛ ركيف أدمجت بواسطتها الببائى 
فى القصصى. 

فى الفقرة القخصصية الأولى من حكاية المدخل 
الليلية؛ يحدد السرد معالم وضع الاستقرار الأولى» بإبراد 
سمات عامة للملك. كأن السرد يريد أن يقول: إلى هنا 
وهر ملك مثله مثل كثير من ملوك الحكايات الأخرى. 
ونا يزيد السرد سماث الملك محديدا بإضافة صفته 
الغصرصة بأنه كان يحب الحكاية؛ فإن السرد لا يخبر 
عن موضوع ألير لدى الملك فقط؛ ولكنه يدر أبضاً بأن 
هذا الهوى هو الممكن الذى سيأنى منه انكسار وضع 
الاسعقرار الأولى؛ كما ينبئ - فى الوقت تفسه 
بمرضوع الحكاية ومجال انشغالها. وبالفعل؛ جد السرد 
يتوالى ؛ مكملا الفقرة القصصية الأولى؛ بأوصاف نوضح 
انشغال الملك بسماع الحكايات وسخاءه فى مكافأة من 
بأنبه بالغريب منهاء كما أن الفقرة تننهى بظهور شخصية 
ثانية؛ الاجر حسن» وقد كان مشغولا ‏ بالمثل - 
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بالحكايات؛ وبذا ينضم إلى ثملكة هذا الملك الذى يحب 
الحكاياث, 


وفى الفقرة القصصية الثانبة نظهر الشخصية 
المعارضة» فى هيئة وزير المللك؛ وهو يكتسب دوره باعتباره 
«دخصماً؛ من جراء اعتراضه على تبديد المال فى مقابل 
مجرّد حكاياث. ودور (الشخصية المعارضة» هر أن لكسر 
حالة الاستقرار الأولية لكى تأخيل الأحداث الموالية طاقة 
حركثها؛ هذا من ججهة؛ ولكى نضع قيمة الحكايات 
ومكانتها مرضع التساؤل» من جهة أخرى. 

واعتراضات الوزير ندفع الملك لاستدعاء الشاجر 
خسن و«تكليفه با مهمة١,‏ التى ستكون المطلب» الذى 
يجرى السعى للحصول عليه نى الأحداث القصصية 
الموالية. واالمهسة) هنا هى أن يأنبه بحكاية مليحة 
وحديث غريب. ويظهر هنا هذا التكليف بالمهمة على أنه 
الردُ أو «الفعل المعاكس» لنقض اعثراض الشخصية 
المعارضة (الخصم». غير أن هذا الردٌ يغضمن تحديداً 
لمعيار الحكاية المعتبرة فى تقدير الملك؛ أو على الأدى فى 
تقدير قصاصى الليالى ومدونيها. فالحكاية المعتبرة ‏ فى 
تقديرهم ‏ تستحلق ما ينفق من مال للحصول عليهاء 
وجديرة بالانشغال بها؛ أما أكثر هذه الحكايات تقديراً 
فهى الحكاية المغربة غير المكرورة. 

وهذا التحديد لمعايير الحكاية - فى تقدير صائغ 
الحكابة الليلية ‏ تديد أولى؛ حيث سيوالى إتمام بقية 
معاييره مضمنة فيما يلى من فقرات قصصية. أما فى 
الفقرة الفصصية الثالثة؛ فنقرأ أن التاجر حسن يختار 
حمسة من مماليكه وبنقل إليهم التكليف بالمهمة. وبما 
أن هؤلاء المماليك سيقومرن بصمل ميدائي لجبمع 
الحكاية؛ والتحرى والبحث عنها. فى الجهات والأقاليم؛ 
يعنى السرد فى هذه الفقرة بضوابط التنصى فى عملية 
الجمع المبدائى؛ وتحديد الرّواة الذين يوسم أن نكون 
لديهم الرواية المولوق بها. ونشى هذه الضوابط باستنادها 
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إلى المعروف من ضرابط رواية الحديث النبوى الشريف. 
ونبدا هذه الضوابط بشروط انثقاء هؤلاء الممالبك 
الخمسة أنفسهم. وهذا ضرورى؛ حيث إنهم سيكولون 
حلقة فى سلسلة الإسناد بوصفهم نقلة للنصُ ورواة له. 
ولذا ثم اخستيارهم على أساس أنهم «يكتبون ويقرأون: 
رهم نضلاء عقلاء أدباء» من خواص مماليكه؛ . رهذه 
الصفات لا تظهر تميزهم فحسب؛ ولا نضمن حسن 
معالجتهم لعملهم الميدانى والنفيذ المهمة؛ فقط؛ وإنما 
تبها أيضا بأن الحكاية المقدرة لا نوجد إلا فى وسط 
كتابى؛ وأن مهارة القراءة والكتابة أساسية لمعرفتهاء وأن 
«الدراية العالمة؛ تكوين لابد منه للتعامل معها. ويتأكد 
هذا فى المقلع الشالى فى الفقرة عندما يوضّح الاجر 
حمسن نوع مهمتهم مشددا عليهم: (أن يستقصرا على 
العلماء والأدباء والفضلاء؛ وأصحاب الحكايات الغريية 
والأخبار المجيبة». فالمصدر الذى يتوقع أن توجد لديه 
الحكابة «المقدرة؛ هو مصدر متعلم؛ ينتمى إلى ثقافة 
الخاصة الكتابية. والحكاية المقدرة ‏ إذن - لا تتوقع إلا 
فى وسط متعلم كتابى! إنها تنشمى إلى ثقافة المدرّن لا 
إلى الثقافة الشفهية. 

ويرتبط بهذا التحديد لانعماء الحكاية المقدرة بروز 
مصطلح كتابى ‏ فى هذا المقطع من الفقرة - يشير إلى 
نوع الحكاية » وذلك عندما يكمل الاجر حسن تكليفه 
لمماليكه: #وتبحشوا لى عن قصة سيف الملوك رتأنونى 
بها . وهنا تفاجكنا عبارة التاجر حسن بأمرين : أولهماء 
أنه حدد اسما لحكاية بعينها؛ بعد أن كان السرد يتحدث 
عن حكابة ماء وإن كانت مشروطة. ولانيهما. أنه 
استعسمل سصطلحا يدل على نوع بعينه من أنواع 
الحكى ؛ وهو المصطلح الذى يجرى تداوله فى النقافة 
الكتابية عموماء بيدما كان السرد يستعمل ‏ حتى هذا 
المقطع ‏ تعبيرات من مثل:؛ حكايات غريبة: حكاية 
مليحة؛ حديث غريب١‏ أر تعميمات أوسع مثل: الروايات 
والأخبار والأسمار وسير المتقدمين. وعموماء بالنسبة إلى 
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المصطلحات التى نطلق على الحكاية؛ نستبق بملاحظة 
أن السرد بعد ذلك لا بورد مصطلح «قصة؛ إلا إشارة إلى 
حكاية سيف الملوك؛ مع أنه استخدم إلى جوار مصطلح 
اقصة؛ تسميات أخرى: قصة سمرء سمر وحكايات» 
سيرة. وقد يدل هذا الترارح فى استخدام المفردات الدّالة 
على الحكابة على الحال الثى ثم ألناءها ندوين حكاية 
المدخل الليلية؛ حيث كان ما زال يختلط فيها المصطلح 
المتداول فى الثقافة العالمة الكثابية مع المفردات الثى تعود 
إلى ثقافة الجالس الشفهية. وهذه الملاحظة تتآزر مع ما 
لاحظناه من قبل من وجود معايبر للحكاية تربطها 
بالمصادر الكتابية ونسئدها إلى مرجعية عالمة» فى الوت 
الذى توجد فيه معالم لمفاهيم شفهية مازالت عبر عن 

أما فى الفقرة القصصية الرابعة؛ فيتابع السرد ما 
جرى للمملوك الخامس الذى توجه إلى إقليم مصر 
والشام» بعد أن نكون قد عرفنا أن المماليك الأربعة 
الآخرين قد رجعوا بعد أن فعشرا ولم يجدوا شيكاً. 
والأحداث التى وقعث للمملوك الخامس تعرفنا بدرعبة 
أخسرى من الرَواة وطرق رواية الحكايات ؛ إذ إن تقسصى 
المملوك يفوده إلى مجلس عمومى للقص. ويفسيدنا 
وصف هذا مجلس أنه مجلس يومى؛ يحضره من شاء» 
مزدحم دائمأء بنفض قبل غروب الشمس. ومركز هذا 
مجلس شيخ يجلس على كرسي يحدّث بحكابات وأخبار 
وأسمار ملاح. ويكتفى الوصف بهذه اللمحات لكى 
يسشدعى إلى ذهن القارئ ما يعرفه من صور مجلس 
الْصّ العمومى: الذى كان يعقد فى الساحاث والمقاهى 
وأمساكن التتجمع عموماء والذى كان يجلس إلبه 
القصاصون ولمحدثون ومن إليهم من محشرفى الأداء في 
البيئات الحضرية العربية. وهذا امجلس العمومى مغاير 
للمجلس الملكى الذى يستمع ثيه الملك لأصحاب 
الحكابات الغريبة؛ كما أشار السرد فى البداية؛ كما 
يختلف عن المجلس الموسع الذى حضره دكل أمير عاقل» 


وكل عالم فاضل » ركل أديب وشاعر لبيب؟؛ حيث قرأ 
الاجر حسن حكاية سيف الملرك» كما رصف السرد 
قرب النهاية, 

وهذه الإشارات إلى نلك المجالس القصصية المثباينة 
تحدد مجالات القص فى وقائسم السرد المتثالية؛ ولكنها 
- فى الوقت نفسه ‏ تصئع علامات تنه القارئا إلى 
الاخشلافات الثى تنش عن هذا الشباين فى المجالس 
القصصية؛ اخثلافات فى نوعية الرّواة الذين يفصون» وفى 
طبيعة ما يقمون. ولقد أومأ السرد إلى أن القصاص 
امحترف لفسه يكنز كتباً؛ يخفيها فى بيئه؛ فيها حكايات 
من نوعية خخاصة لا يطلع العامة عليها فى مجالسه 
القصصية العامة؛ من بيئها حكاية سيف الملوك نفسها. 
أما أبرز الاخمئلافات بين نوعية الرواة ‏ التى تظهرها 
الفقرة القصصية الثالثة ‏ الاعتلاف بن الراوى - الناقل 
والرّاوى - القصساص المؤدى؛ ويشمثل الاختلاف بينهما 
هنا فى التقابل بين درر المملوك ودور النصتاص؛ 
فالمملرك يجئهد فى الحصول على الحكاية (النص) ثم 
يحملها محانظا عليها كما هى إلى أن يوصلها إلى 
طالبيهاء والمملوك يمثمد المصدر الكثابى للنص؛ إذ 
يجلس إلى كتاب وبدون اسخا منه. أما القصاص امحترف 
فهر يجلس إلى جمهوره يشافههم بمررياته مراعياً 
متطلبات عملية الأداء وشروطها الإبداعية. 

ومع أن السرد فى هذه الفقرة القخصصية يقدم 
صورة لوضع أخذث فيه التقاليد الإبداعية الكتابية في 
عملية الرواية فى السيادة؛ فإنها تقدم أيضاً ملامح 
لاخختلاطها بسمات من التقاليد الشفوية. فالمملوك يلجأ 
إلى القصاص انحترف ليحصل على الحكاية المطلوبة» ولم 
يلجأ مثلاً ‏ إلى خزائن الكتب كما فعل برزويه١‏ وإن 
كان القصاص لن يعطيه الحكاية عن طريق المشافهة؛ 
وإنما عن طريق النسخ من كثاب مدرّن. ونا فرغ 
المملوك من نسخ الحكاية قرأها على القسصساص 
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وصححها. رهله القراءة لما 1 تدويئه وتصحيحه على 
«الشيخ؛ القصاص يردا إلى :ابد «السماع» التى 
سادث فى أواخر عصر التدوين فى الثقافة العربية؛ وذلك 
بعدوين أمالى الأسائذة أو الدسخ عنهم, لم قراءة المكتوب 
عليهم رتصحيحه. 

والقصاص» أبضاً» كما يصوره السرد» ليس قصاصاً 
خالص الانئماء للثقافة الشفهية؛ فضلا عن أله ليس 
الرّاوى الشعبى الدقيق: فهو من قصاصى «الكرسى) 
وليس من قصاصى «الساحات؛. وهو وإن جلس إلى 
العامة ايحدلهما وبْص عليهم؛ يحجب عنهم القصص 
المقدّرة؛ ويكنزها فى داره؛ فى كب ملخورة؛ لا يطلع 
علبها إلا الخاصة القادرون. والقارئا يعرف من سلالة 
هذا الفصاص طائفة تعدمد أساساً على المصدر الكتابى» 
وأن منهم طائفة تختفظ بكتب مراجع يعودرث ليها 
للمذاكرة قبل أدائهم الشفرى؛ وأخرون يقرأون منها 
مباشرة على جمهورهم. وعموما؛ فإن احترام الكثابية 
وإعطاءها مكانة عالية بمتد مهيمنا على الذهنية الشعبية) 
ركشيرا ما نلقى من المؤدّين من يدلل على مصداق ما 
يروبه بأنه كور فى الكتب. وأمر الملك؛ فى نهاية 
السرد» بتدوين حكابة سيف الملرك وحفظها فى خزائته 
بساير هذه الفيمة التى استقرت للمكتوب؛ ويكون هذا 
الأمر الملكى نفخيما للحكاية من وجهين: الأول أنها 
حازت على رضا الخاصة وتقديرهم؛ والشانى كونها 
أصبحث كتابا مذخورا وئراثا مدونا. 

ولحن التمجيد والانتصارء الذى يسود مقاطع 
الفقرة الخصصية الخامسة والأخيرة؛ هر فرحة بتحقق 
حكاية سيف الملوك مكثربة فى هيكة كتاب. بل إلنا 
ستجد أنها تكعب لز لالئة بخط الاجر «مسن» لم مرا 
رابعة بالذهب بأمر الملك وعلى أيدى كتٌابه. وقد يقبل 
القارئ إعادة كتابتها فى ال الأخيرة؛ باعتبارها أنها 
تتريج لها ونهيئة لضمّها للخزانة الملكية؛ ولكن إعادة 
كتابئها بخط التاجر حسن تستوقفه ولا شك. وخخاصة؛» 


164 


عبد الحميد حواس 


أن عبارة السرد تستخدم وصفا لإعادة الكثابة يستوجب 
التوفف. فهى تقول: ثم إن التاجر حسن أخذ الفصة 
وكتبها بخطه مفسرة». فهل تقصد العبارة بالتفسير الممنى 
العامى الدى يفهد وضوح الككتابة وإيانة رسم حررفها؟ أم 
أن التفسير هنا يشير إلى شرح القصة وتوضيح تفصيلاتها 
والإبانة عن دلالئها كما تصورها التاجر حسن؟ والممنى 
الأخير يفضى إلى أن قصاصى الليالى ومدونيها بلمحوث 
إلى عمليات التعديل الئى تخضع لها الحكاية عند إعادة 
كتابعهاء سواء نتيجة للرقابة الداخعلية والخارجية؛ أو 
بسبب تباين القيم الاجتماعية واختلاف المعايير الجمالية» 
فضلا عن تألرها بالدخول فى منظومة كتابية؛ فى 
مجموع من الحكايات يضمها كاب واحد. وهذا ما 
حدث لقصة سيف الملوك: كما جرى لحكاياث الليالى. 


ونواصل الفقرة القصصية الخامسة سردها بإبراز دور 
القصاص الممترف باعتباره (الشخصية المساعدة» فى إتمام 
المهمة التى كان المملوك مكلفاً بإمجازها؛ ألا رهى 
الحصول على نسخة من حكايات سيف الملوك. ولذا يمد 
أوصافا ندم ديد رضع هذا القفمصاص: كما أرادث 
الحكاية أن تبين عنه. ففضلا عن الملامح الثى ربطت 
بينه ون الأداء الشفرى للعامة؛ والملامح الأخرى التى 
أظهرت أن ارتباطه الأقوى هو بالثقافة الكثابية العالمة, 
تقدم الفقرة الخامسة أوصافًا تؤوكد هذا الانتحاء بإسباغ 
سمات جسدية ومعنوية طيبة ومحببة تبعده عن الصورة 
الرديئة المعهودة للقصاص المحترف؛ وهو لديه معرفة وعلم 
ودراية فوق مدارك العامة؛ ولكنها تت طلب الخاصة 
القادرين والعارفين قدرها. وعددما يصل السرد إلى موقف 
تمنع القصاص ومساومته على لمن إناحة قصكه 
للمملوك المتليكف؛ يكون القارئ قد وصله ملمح مهم 
من ملامح وضع قنضاص الحكايات. فالدلالة الأولية 
لهذه المساومة أن القصاص يعرف قدر ما يكتيزه؛ وبالتالى 
يعرف كيف يعزز من قيمة حكايائه ربرفع من مكانتهاء 
أما الدلالة الشانوية» فهى أن الحكاية قد غدث 9سلعةا؛ 
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مثلها مثل أى سلعة فى السوق؛ تخضع لأعراف السوق 
وألياته وثقيّم بالمال. وهذا ما يبّه القارئ إلى الظرف 
الاجتماعى ‏ الانتتصادى الذى كان أرضية لهذه 
التغيرات الثقافية التى كان أحد مظاهرها سيادة الكتابية. 
وفى كل الأحوال؛ استخدمت حكاية المدخل الليلية هذه 
الملامح والعلامات لتعلى سْ شأن القصساص ومرويائه » 
ربما بقدر من تكبير الدسب؛ فى مقابل الوضع المهمش 
لهما فى حركة الواقع المعيش. 

ومع هذاء فإننا عندما نقرأ وصية القصاص وشررطه 
المطوّلة؛ بخصوص صرن الحكاية التى ألقاها على 
المملوك عندما كان على أهبة السفر عائداً إلى بلاده بعد 
أن حضل على نسخة من «حكاية سيف الملوك»؛ مد أن 
عبارات الوصية مأخموذة بنصها من الأقوال الثى نوالى 
تردبدها بين منعفدى القصص ومنتقصى القصاصين فى 
الثراث العربى"؛ تلك الأفوال التى أشاعت موقفاً من 
الفصص والقصاصين مازالت آثاره بافية فى الذهن 
الدارج حتى اليوم. وكل من مارس عملا ميدائيا مس 
هذا وبعائى منه حتى الان. وها هو القصاص يشترط على 
المملوك ألا بررى القصة :على شارعة الطريق؛ (فى 
المجالس النصصية العامة!)؛ وألا يحكيها عند العامة من 
«النساء والجوارى؛ ولا عند العبيد والسفهاء»؛ ولا عند 
الصبيان» (ناقصى الإدراك !) . ولكى يحل السرد الثنافض 
بين عبارات وصية القصاص؛ وببن وجود القصاص نفسه 
وممارسئه مهنته؛ بل بينها وبين وجود السرد تفسه 
وحكايته وحكايات (الليالى) جميعاء يلجأ إلى اعتماد 
مهدأ الازدواجية منطلقا لشبرير ازدواج النظرة إلى هذه 
الظواهر وطرق التعامل معها. والفصص - بناء على هذا 
المبدأ- تنقسم إلى فئتين: فئة معتبرة لها قيمتها الفنية 
ونقديرها الاجتماعى؛ وفئة غير معتبرة على المستوبين. 
وأساس انقسام القصص هذا هو انقسام جمهورها 
المفئرض إلى طبفتين: علبقة الخاصة وطبقة العامة. وطبقة 


الخاصة ‏ كما تظهر فى السرد ‏ تتكون من الشرالح 
التى تعستلى السطح الاجتماعى؛ إما بسبب السلطة 
(الملوك والأمراء) أو بسبب الشروة (التجار وأصحاب 
الأملاك)؛ أو بسبب التعليم (العلماء والكعاب والأدباء) , 
أما طبقة العامة فهى تتكون من الشرائح الدنيا فى 
الجتمع؛ وقد أنى هذا التدنى إما بسبب ندنى نوعية المهن 
التى يمتهنونهاء أو بسبب مكانتهم الاجتماعية الهامشية 
درن هنا اندرجت الساءو إلى جوار العبيد) . رمن لمء 
فإن التعليم النظامى المشاح؛ ويتجلى مظهره الأول فى 
تعليم الفسراءة والكتسابة لأبناء أى من هانين الطبفتين» 
يختلف؛ إن لم ينعدم» بالنسبة إلى أبناء العامة. وكذلك» 
فإن المعرفة التى يئم تدارلها بين أبناء هانين الطبفتين 
تختلف مادة وطبيعة. وعليه؛ فإن وعى أبناء كل من 
هاتين الطبقئين يختلف وتباين وفقأ لاخئلاف نوعية 
تشكيل هذا الرعى وتدمية مداركه معرفيا وثقافيا. 
وانطلاقا من التسليم بهذه الازدواجية استساغ السرد هذا 
التناقفض؛ ولذا ثرى القصاص يشرط على المملرك 
حجب حكاية سيف الملوك عن العامة ولكنه - فى 
الونت نفسه ‏ يطلب منه إتاحئها للخاصة: «وإنما تقرؤها 
عند الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من المفسسرين 
وغيرهم! , وفعل القراءة المستخدم فى العبارة يعيد ذكيرنا 
من ججديد بالإشارات التى ججرى توالييها عن سيادة 
المفاهيم الكتابية؛ وعن ارتباط هذا بمواصفات الرارى 
وتخديد نوعية الجمهور وامخلقين؛ كما صوّرها فصاصو 
اللبالى ومدونوهاء أو قل كما بنّه صالغ حكاية المدخل 
الليلية ومعلن بيانها. 

لعل هذه المقاربة نكون قد بيت كيف أن حكاية 
المدخل الليلية لم تكن محض إضافة وتزبد؛ وإنما هى 
وحدة قصصية نضامت مع الوحداث القصصية المكونة 
لقصة سيف الملوك؛ وإن ظل لها تمابزها بوصفها حكاية 
مدخل. كما أنها تناسقت مع حكايات (اللبالى) 
الغحبطة؛ وإن ظل لها تمايزها - أيضاً من حيث هى 
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حكاية تنطق عن الحكاياث. واكثمل تمايزها بصياغتها 
لشكلها اغصوص الذى يتوافق مع دورها ومع فضيئها 
ومرماها. 


ولعل الشواهد الأخيرة نكون قد بيت كيف 
استخدم هذا الشكل الخصوص أركان الحكاية؛ من 
وصف ورسم للشخصيات والأدوار التى تعمزى إليهم 
والأحداث التى تفع لهم؛ لكى نكتسب تمشملائها 
القصصية فاعليتها وتعمل على مسئوبين مشوازيين: 
المستوى الخصصى الحكائى والمستوى البيائى الإعلامى. 
ولعل هذا العمل يكون قد وضح إنادئها من التقاليد 
والأشكال السابقة عليها لإحداث هذه النفلة التى قامت 
بها على مستوى التشكيل القصصى؛ كى تؤسس شكلها 
المتمايز: (الحكاية ‏ البيان؛ . 

والببان الدى أعلنئه هذه الحكاية الليلية يدعونا إلى 
معاينة حكايات (الليالى) من جديد؛ وإعادة فحص 
المسلمات والأحكام التى ران عليها الدهر فائخذت شكل 
التقريرات المننهى منها. وقد بسهم بيان كثاب (الليالى) 
عن حكاياته فى إرساء فهم أدق وأغنى لحكايات الليالى ١‏ 
إذا نمت مقاربئها فى ضره رؤية علمية ومنهجية منضبطة 
ترنكز على فحص ميدانى يعابن ححضور حكايات الليالى 
فى الوافع. وربما كان من أولى المسلمات التى يجب 
نض التسليم بها بناء على نتائج هذه المقاربة - وصف 
كتاب (ألف ليلة وليلة) بأنه كتاب شعبى يضم حكايات 
شعبية. فلا شهادة (ألف ليلة وليلة») نفسهاء ولا معطيات 
الواقع المدائى» تؤديان إلى الاطمكنان إلى أن كتساب 
(ألف ليلة وليلة) كتاب شعبى بالمعنى العلمى الدقيق. 

ودعرة البيان الذى أعلنعه الحكاية الليلية لإعادة 
القراءة وإعادة نحص المسلمات؛ تمقد إلى أحكام 
أخضعت لها العلاقة بين الثراث العربى والمأثور الشعبى 
المربى؛ كما تمئد إلى الشقربرات الثئى سادث عن 
الأشكال والأنواع التى أنتجاها وتجلى فيها إبداعهما: 
التتلف والمؤئلف. 
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ألف ليلة وليلة؛ إعداد رشدى صالح؛ دار ومطايع الشعب؛ القاهرةء 1474. #رحكاية بدر باسم؛ على الصفحات من 11917 إلى 1148 أما وحكاية سيف 

الملوك؛ فهى على الصفحاث من 1١81‏ إلى ١144‏ والصفحات الخاصة بحكاية المدخل هي من ١١84‏ إلى 1188 

سهير القمحاري! ألفى ليلة وليلة؛ دار المعارف يمصر: ١1995‏ . رالصفحاين؛ 79 ر71 ي4 ٠١‏ هى مصدر الامفياساك. 

الل يستخدم الرياضيون هذا المصطلح بممنى امتغير الذى تعرقف قيمده على متدير آخر. وقد نقل بررب هلا المصطلع إلى الدراسات الشعبي عندنا استخديه لى 

دراسته الرائدا لمورفرلوجيا الحكاية الممرية؛ وقد رهم البعض رثرجم المصطلحات إلى العربية بكلمة: رظيفة. وعلى أية حالء ققد استخدم هذا المقال مصطلحات 

أرى لبروب درن تكرار للإشارة حيث لا تخفى غلوه. 

انظرء على سبيل المثال: فصل ١‏ «البشر. القصص؛ ضمن كثاب: مفهرم الأذب؛ تأليف تزينتان تردرررل؛ ترجمة منذر عياشى؛ النادى الأدبى الثقائى يجددا. 

ودراسة فربال رول المسميرة؛ .1980 .واتقه رسأسرلييضم لوعساعيمق ه نساطهالة مستطسرم ع؟" :امعت ١ل‏ اماف 

:ال عدم .1987 ,]للا زولا :1 صو بعمساسمعلانآ مألسرخ عه تمممسادل :مطوألة عدن قمه ممسسمط؟ عنالك» متعتعع كه ععممصمة تطنمعة] معاعط 
9 اا /ا 

البّاه: لوب بلبس فرق اللياب أو القميص ريدمنطل عليه. المعجم الرسيط , 

والعر أولح : الشفاهية والكتابية: ترججمة حسن البنا عزالدين: غالم المعرفة؛ العدد 187 الكويث, شباط 1444 . وينأسي الكناب على إادة عمبقة من نبائج 

الددراساث المعاصرة الثى دارلت جوانب من الشعببات رربط بينها لبخرج بمركب اذ النظرة ركلى الرلية فى الأن ذانه. رعموما؛ بلتقى هذا المثال مع غير قلبل 

من طررحاث الكتاب . 

ميم ,1977 .مهما .لنا لعولا يك عنروكا زلممواة/لا > له تمان ,4.5 تعدما ادا الى أه مفدعوعآ فصع طاترا؟ غه هالع دجرماء رعدظ مم1 

ملختاء ةللا 


انظر مباقشة فربال غرول لمصطلح 119نا0:؛1 فى ١‏ 
0ك لفن نينا عط) أو علة1 ع1 فدة «لعمعاسسخ ممما عطا7» تترعسيمه ممعم معترع تماق صا بباطوال! ببماطسم ما 
,1985 ,قااعورااء دمموا! بعولقطنسسع ,عدإلماط عدم “رطام هووتاناا لعنمامورمخ لمع درس اسعأاام نماطوألا [100 عه 


٠ انظر فى استرائيجية المعنى فى الحكاية؛ أللفى ليلة وليلة أر الكلمة الحبيسة: تأليف جمال الدين بن شيخ ترجيمة فؤاد الدهان؛ «فصول؛ (مجلة النقد الأدبي)‎ )٠١( 


اجلد الذالث علسره العده الأرل» ريع 94ذاء ركلا كعاب ,أالفقا ,اأسصاع لتجدط برط بلول مستطسخ عنا؟]' مأ معبوأسطعع؟ ومالك - وماق 
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رخياصة مبامشته للشكل والمعنى للى «حكاية مدينة التحاس»؛ الصفحات 55١‏ 7154 . 


. 151097 عبد الله بن المقفع ؛ كليلة ودمنة؛ دار بر سلامة للطباعة والششر؛ تونس»‎ )١ 
جيل دى سرلنتس: دون كيخوئه: ترجمة عبد العزيز الأهراني : (الألنف ككتاب) 1777 مكثية الأتملر المصرية, القاهرة, 14817 , املد الأول. رخاصة الفصل‎ )10( 


الناسع؛ الصفحاث 15 .١٠١1‏ 


(19) انظر هن هذه الأثوال؛ ألفث كمال الرربى؛ الموقف من القص فى ثرائنا النقدى؛ مركر البحوث العربية؛ القاهرة» 1951١‏ , 


الفضاء المباشر 
لمتشابهات الف ليلة وليلة 


محسن جاسم الوسوى» 


لاا 


بمكن أن تود القراءة فى متشابهات (ألف ليلة 
وليلة» فى فضائها المباشر إلى استنئاجات وافية بشأن 
سجلات الذائقة الحضرية بمستوياتها الختلفة: ومهما بدث 
اكتشافات المقتطفات من مخطوطات الحكايات مؤثرة فى 
حسينه؛ فى ديد التساريخ الأول لتسداول الحكايات 
مخطرطة؛ فإن منهجيات القراءة المقارئة يمكن أن نسعف 
هذه بالشواهد والدلائل الكثيرة التى نستعيد ل (ألى ليلة 
وليلة) فى بعض حكايائها سياقها الأوسع ونضاءها 
القريب الذى انتعشت فيه وكثرث. وبيدما ينفع الدليل 
الخارجى كالذى عثرت عليه فى حينه :0ه دأثادلا فى 
التنبيه إلى وجود مثل حكاية تودد مكتوبة ومعررقة فى 
الربع الأخخير من القرن التاسع الميلادى”21 فإن الإشارات 
المتنائرة فى (المهرست) تنفع هى الأخمرى فى إيضاح 
2 


* أستاذ الأدب (كلية الآداب - مدوبة - تونس) . 


قضية ذوقية ليست قليلة الأهمية'"2. فعددما يشير ابن 
السديم مثلاً إلى وجود وراقين من على شاكلة أحمد 
ابن محمد بن دلان وابن العطار يغيرون على المتداول 
ويفستعلون الجديد؛ فإن اتشعصاش أسواق الورافين بهذا 
الشكل لا يتحققى فى العادة إلا استجابة للطلب المتزايد؛ 
وعندما يشير أيضاً إلى اتهماك بنى العباس فى الحكى و 
فنونه؛ لا سيما ألناو خلافة المقعدر؛ فهذا يعنى أن ذائقة 
علية القوم والفئة الاجتماعية المهيمدة التمهت نحو الحكى 
بصفته مكوناً ترفياأ من جائب؛ ونزجية للسراغ عند 
الففات المثرفة أو غير المنتجة من جانب أخر. لككن ابن 
النديم يذكر أيضاً ما جمعه الجهشيارى ليغطى أربعماثة 
ونمانين ليلة (كل ليلة سمر تام)؛ كما أنه يخص 
بالذكر مدونات معروفة بعنوان الحكاية والمحكى لابن 
سهل النوبختى والكوفى ابن قتيبة أبى محمد عبد الله بن 
مسلم وجعفر بن ميسر بن محمد المعتزلى من بين 
آخرين. وما ظهر لاح قا فى طبعة هانس وير بعنوان 


رودا 


محسن جاسم ا موسوى 


«الحكايات العجيبة والأخبار الغريبة» (دمشق: المطبعة 
الهاشمية /140) يوضح أن هناك مختلف الأصناف 
من الحكايات المتداولة؛ بعضها استقر فى اجموعة 
الشهرزادية أنيأ إليها من غيرها ٠١كحكاية‏ عمبر بن جبير 
الشيبانى والخليع الدمشقى! وحكاية وأبى محمد 
الكسلان؛ مثلاء وكذلك حديث (السئة النفره المتداخل 
بحكاية (حلاق بغداد وأخوته» ١‏ بيدما تبقى المجمرعة 
المذكورة على حكايات لم نتكيف داخخل الليالى العربية. 
وقد تمسع مخيلة الرواة إلى تكييف (اجلثار البحرية) 
راجبل الطلسم؛» إلا أنهم كانوا يستبعدون حكابات 
أخعرى كما يظهر فى مجمرعة هانس وبر المذكورة؛ 
فتطوبع حكاية السجستانى عن ١بدور‏ وعمير بن جبير 
الشيبائى؛ التى ينقلها الجاحظ فى(انحاسن والأضداد) لم 
يأت جزافا فى (ألف ليلة وليلة)؛ ما دام الخليفة الرشيد 
يظهر فى الأصل كصررته فى (ألف ليلة) شغوفا بالجسد 
منشداً إلى الظرف؛ نازعاً نحو الحياة المثرفة متسلطا عليها 
غير مشمنع عن بلوغها لولا(الشرع) وسبق الآخخرين! 
فشمة افتئان بالذات يجعل الخليفة يكبر حتى يرى 
الأخرين طوع بنانه؛ رغسبائهم ثانوية إزاء هوابانه 
وانشغالاته. ومئل هذه الحكاية بمكنها أن نتوسط الحكاية 
المديئية بامثياز) فى تقابلات العشق والغيرة والمناكدة 
والظطرف؛ وتوازيات الأضداد وتعددية الخطاب المتسرف 
مقارنةٌ بضيره ومزاياه اللسانية. ولهذاء فعندما تستند 
مباجيرهارت إلى فابز ويلر فى مخايله بعض الحكايات»؛ 
توافقه فى أن بعض هذه الحكايات يظهر وجود شغئف 
بامحكى بين المتعلمين فى الوسط العباسى؛ حتى إنه يري 
أن بعض الحكايات يجاوز الإمكانات المتسراضعة 
للحكوائيين؛ مقت رحا وجود مؤلفين معروفين يحرجهم 
الاعئراف بممارسة حرفة الحكى 9" , 

ويمكن أن يكون الترحسيدى حاضراً فى ذهن 
فاير وبلر؛ ولربما كان الجاحظ؛ لكن مثل هذه التكهنات 


تفن 


لا نعنى كشيراً مادام الحاكى والمحكى يغيران على النادرة 
والقصة والوقائع اليومية؛ فيأخذان عن المتوفر والمتداول 
والمكتوب» كما تشير أصول عدد كبير من الحكايات 
المدينية. لكن التوحيدى الذى توفى مستتراً عام ١٠14ه,‏ 
بعدما أحرق كتبه غير مبق على غير ما شاع وعرف مثل 
(الإمتاع والمؤانسة) و(البصائر والذخائر) و(المقابسات) 
و(الصداقة والصديق) و(رسالة فى العلوم) : يلفث الانثباه 
إلى أسباب أخرى تدعونا إلى تملى سردياته الأكيدة 
والغحشملة؛ منها ماظهر فى كتابيه (الإمتاع والمؤائسة) 
و(البصائر والذخائر)؛ وما يحدمل أن يكون من تأليفه 
كدحكاية أبى القاسم البغدادى» (المعروقة من تأليف 
محمد بن أحمد أبى المطهر الأزدي) ؛ فالأخيرة التى 
ظهرت بتحقيق آدم مئز عام لم تتأكد صحة 
مولفهاء كما أنها نستعيد من (الإمتاع والمؤانسة) 
نصوصاً كاملة بتفاصيلها دعت اللحقق عبود الشابحى أن 
يسميها ب «الرسالة البغدادية» ويقترح الترحيدى مؤلفاً» 
وهر مايستسجه محصود طرشونه مؤيدا فى رسالئه 
للدكتوراه. 

ونبل التدقين فى هذا الأمر؛ ومن لم معالجة 
الحكاية المذكورة «متشابهاً شهرزادياً؛ يحسن الثرقف 
عند تنظيرات التوحيدى للمحكى» وهى تنظيرات تقدر 
على صد مائيل ضده نى الكتابة المهيمنة؛ أى نصورص 
الذرق السائد. ولو قدر لمثل أراء التوحيدى أن تنتشر 
لتمكنت من نعزيز الحكاية الشريدة المتنقلة بين المشافهة 
والتدوين؛ ولأناحت لهذا الدمط من الظهور مدوناً هامشياً 
فى الأقل. فشمة فروق بين الأجناس الأدبية؛ ولمة علاقة 
فى نموها تتحقق بحضورها تناميات هذا الجنس أ غيره. 
ولهذا كان التوحيدى بميز بين الحكى والشعر؛ فالأول 
غير عابئ ب ١مزاحمة‏ الكناية ومضايقة التعريض»» 
بمضى سرداً امن غير نفية ولا تخاش». ولهذا بأتى على 
لسان الوزير المستمع القبول بهذا التمييز: ١لا‏ تكون 


الرياسة حتى تصفو من شوائب الخيلاء ومن مقابح الزهو 
والكبرياء؛ , لأن المحادلة والتأئيس لا تليق معهما الكناية 
والاستعارة. وعندما يجرى ذكر (هزار أفسان) يوتف 
عندها الترحيدى على أنها ما يختلط نيه الخيال 
بالحقيقة؛ امال بالممكن بقصد بلوغ المستقبل. لكن 
على الرغم من ذلك لم يكن غريباً على عصره فى 
التمييز بسن المستقبلين للمحكى» مابين «صبيان ونساءة 
ينشدرن إلى الحديث؛ بمعنى الخرافة ر(الأباطيل» » 
ولكل ما يستدعى «العقل بالقرة؛. وعلى خخلافهم من 
هم على شاكلة الوزير: «أصحاب العقل بالفعل؛ الذين 
يطلبون الظرف والمعرفة والنادرة للتسلية والمسامرة. ويدور 
الحوار ببن التوحيدى والوزبر كما يلى: 
«والحديث معشوق الحس بمعونة العقل» 
ولهذا يولع به الصبيان والنساء؛ فقال: وأى 
معرلة لهؤلاء من المفل ولا عفل لهم؟ 
قلث؛ ههنا عقل بالقوة وعقل بالفعل» ولهم 
أحدهما وهو العقل بالقرة؛ وههنا عقل 
متوسط بن القوة والفعل مزمع» فإذا برز فهو 
بالفعل؛ لم إذا اسعمر العقل بلغ الأفق؛ 
ولفرط الحاجة إلى الحديث ما وضع فيه 
الباطل؛ وخطلط بالمحال ررصل بما يعسجب 
ويضحك ولا يؤرل إلى مخصيل وتخقيق؛ مثل 
(هزار أنسان) وكل ما دخخل فى جنسه من 
ضروب الخرافات!؛ والحس شديد اللهج 
بالحادث والمحدث والحديث؛ لأنه قريب العهد 
بالكون؛ وله نصيب من الطرافة. رلهذا قال 
بعض السلف:؛ «حادثوا هذه النفوس ذإنها 
سريمة الدُثورة؛ كأنه أراد اصقلوها واجلوا 
الصدأ عنهاء وأعيدرها قابلة لودائع الخير» . 
أى أن العسلية من أجل التعليم لم تفارق التوحيدى 
مخرجا فى تبرير امثيازات امحمكى جنساً أدبيأ؛ فسعى إلى 


الفضاء المباشر 


موضعة الحكابة فى مقبولات السلف بعدما أسهب فى 
التمييز بين الخيال ومستوياته؛ مستعيناً بما خبره فى 
الثفافة اليونانية. وعدا مثل هذا التنظير فى جدس أدبى لم 
يزل هامشياً إزاء الشقافة السائدة؛ فإن العوحيدى جاه 
بتفسيمات الليالى إلى مسامرانه؛ واضعاً إياها فى سبع 
وثلالين ليلة استجابة لرغبة أبى عبد الله الحسين بن 
أحمد بن سعدان وزير صمصام الدولة البهويهى فى ضوه 
وساطة أبى الوفاء المهندس. وفى هذه الليالى يظهسر 
التوحيدى بديلاً شهرزاديً سارداً رمتفاعلاً فى مجلس 
الوزير الححاذق الذى يضم ابن زرعة وابن مسسكويه وأبا 
الوناء وأبا سعد بهرام بن أردشير وأبا عبيد الخطيب 
وابن حجاج , 
لكن ما يستحق المزيد من التدقيق فى أعمال 
الترحيدى لا يقننصر على ولعه ب «المسامرة) و(الليالى) 
التى نستقر عندها الأسمار وتعداخل فيها الحكاية فى 
الزمن للخسروج من حدود الزمن؛ إذ إنه يلاكر فى 
(البصائر والذعائر) الذى بدأه فى عام (502ه) ما 
أخل عله من كتب ونصوص ك (مجالسات) لعلب أبى 
العباس أحمد بن يحبى بن زيد الشيبائى و(الحيوانات) 
لقدامة بن جعفر و(النوادر) لأبى عبد الله محمد بن زياد 
الأعرابى؛ وكتب الجاحظ. والدادرة حلقة وصل بين 
الحكاية الواردة والمقامة؛ وهى التكييف القصصى للحدث 
التاربخى؛ بلجوثها إلى البداية والنهاية؛ ومراعائها التوثر 
وانشغالها بالمتلقى . كما أن النادرة لصيقة بالحياة العامة , 
تأخل عن الواقع وتنحرف عنه. وعندما تلتقى هذه بالمعرفة 
الواسعة بهذه الحياة؛ فإن من شأن ذلك أن يتيح توليدات 
حكائية ليست اعتيادية؛ إذ يذكر أبو يان التوحيدى فى 
(الإمماع والمزائسة» مثلا أله صاحب معرفة واسعة 
بالقينات والإماء الشواعر فى بغداد”* : 
اوقد أحصينا ‏ ونحن جماعة فى الكرخ - 
أربعمائة وستين جارية فى الجانبين؛ ومالة 


لفن 


محسن جاسم ا موسورى 


وعشرين حرة؛ وخمسة ونسعين من الصبيان 
البدور» يجمعون بين الحذق والحسن والظرف 
والعشرة؛ هذا سوى من كنا لا نظفر به ولا 
نصل إليه لعزئه وحرسه ورقبائه؛ وسوى ما كنا 
نسمعه من لا ينظاهر بالغناء وبالضرب إلا إذا 
نشط فى ونت؛ أو لمل فى حسال؛ وخلع 
المذار فى هوى قد حالفه وأضناه؛ وترنم 
وأوقع» وهز رأسه؛ وصعد أنفاسه؛ وأطرب 
جلاسها , 


وبقدر ما ية .سح عنه النص ويوصله من معلوم.ات عن 
الحياة الاجتماعية تتكرر فى الحكايات المديئية؛ فإنه 
يكشى طبيعة المتكلم أبضا؛ أى أن التوحيدى يطمح أن 
يكون فى وسعل الأحداث ومركزها؛ ولهذا نراه فى فقرات 
أخرى يتنقل فى الخطرات بين مجالس الشرب والغناء 
والمطعام » متداهياً مع منتجى اللذة: 
دعجل لنا يا غلام ما أدرك عند الطباخ؛ من 
الدجاج والفوارخ؛ والبوارد والججوزيات ونزابين 
المائدة؛ وصل ذلك بشراء أقراط وجبن وزيتون 
من عند كبل السقال فى الكرخ وقطائف 
حبش؛ وفالوذج عمره وفقّاع زريق؛ ومخلط 
خسراسان من عند أبى زنبسور» ولسو كنا 
نشرب لقلنا؛ وشراب صريفين من عند 
ابن سورين؛ (ج ٠:7‏ ص180). 
فمن الواضح أن التخاطب استعراضى؛ يظهر فيه المتكلم 
نشاطًا اجتماعياً ولو فى مجالس اللذة؛ عارفاً بالمسميات 
وتفاصيل الحياة والطعام. لكن مثواليات التعداد تذكرنا 
بموائد علعام (ألف ليلة)؛ بينما لا يمتعد الترحيدى عن 
رواة الحكاية الحضرية. لكنه فى مثل هله التفاصيل 
وغيرها (ج ؟, ص05 ) ينفل المكتوب إلى حياة 
السوقة» كما تطلق عليهم كتابات الذوق السائد, 


كلاا 


لكن هذا الفضاء الذى يتشكل فى (الإمشاع 
والمؤانسة) ليس غرياً على نص آخر هر احكاية 
أبى القاسم البغدادى]”2؛ تلك الحكاية الثى تسئحق هى 
الأخرى مقارنة أوسع بحكايات (ألف ليلة وليلة) لما 
يمكن أن تظهر عليه كحلفة وصل بين هذه الحكايات 
وببن المقامة فنأ مخثلفاً. فهى ليست معدية ببناء 
(درامى)؛ ولا تشكل العقدة قضيتها الأساس؛ وإنما فى 
أترب مالكون إلى النادرة؛ وملح الثادرة فى لحتهاء 
وحلارتها فى قصر مئنها وحرارتها حسن منقطعها؛؛ 
كما يقول صاحبها المفترض» مميزأ بالعالى بينها وبين 
«الحكاية؛ . أما لاذا لم يعمكن من الإيفاء بالتزامه إزاء 
«حسن المنقطع؛» فلن شخصية السارد- المتكلم هى 
الطاغية. فأبو الفاسم (السارد ‏ المتكلم والفاعل) هو؛ 
ات شخص بلحية بيضاء «فى حمرة وجه يكاد 
يقطر منه الخمر الصرف وله عينان كأنه ينظر بهما من 
زجاج أخضر تبصان كأنهما تدوران على زثبق». وتقديم 
المؤلف عن مواصفات أبى القاسم الجسدية يعنى بما هر 
حسى» والتشبيهات لا نتوخى غير بلسوغ صورة 
أبى القاسم من خلال ما هو مألوف فى الحياة الحضرية ؛ 
ومرجعيانه الوصفية ننشمى إلى مثل هذا السجل فى 
الخمر والزجاج والزلبق؛ بيدما يشتغل التشبيه مشفرعا 
بالالافعال ابعلداة للإبقاء على «حركبة الصورة» 
واديناميتها) لاجمودها وانكفائها. 
؟ - لكن أبا القاسم هذا لا يخئلف عن شخورص 
المقامات: كان شيخه هذا: 
«عياراً نعاراً زعاتاً شهافاً طفيليا بابليا أدبيا 
عجيباً رصائاً تصاناً مداحاً قداحًا ظريفاً 
سخيفاً نبيهاً سفيهاً قربي بعيداً وقوراً حديداً 
مصادتاً مسامراً مقامرا لوطي خلفياً شكازاً 
طنازاً همازاً غمازاً... سباباً عياباً معربدا منددا 
صدّيقاً زنديقا ناسكا فانكا ... أشر من طين 
السماكين وأنتن من ريح الدباغين...0. 


"' - ونفاق أبى الفاسم ليس طارثئاً؛ فهو لاينحقن 
إلا فى فضاءات مستقبلة؛ وهو لهذا يدعى النسك فى 
مجلس ويظهر فاجراً فى آخر (رلا يزال يتصئع ويتخشع 
إلى أن يلحظ واحداً من القوم متبسمأ؛ فيبتدئا بالتعريف 
بالشاريخ وبلاياه ليستدرج من صاحب النجلس الرضاء 
فيخبره الآخر: (يا أبا القاسم لا بأس ما فى القوم إلا من 
يشرب وب ...ك»؛ عند ذلك بختفى التصنع ؛ ف «بنطلق 
من جلسته وبحل عقّد حبوئه وينحى طوف طيلسانه عن 
جبهته ويسئوى فى جلسته؛. 
؛- وفى شسخصية العيار المتشرد جتمع خحصال 
الهامشى؛ فيظهر طبعه فى تسخين الآخر 
الذى دفع به إلى الزارية؛ ويضمن هذا الآخبر الفنقيه 
والقاضى ؛: 
قتدرعلى سفسجله 
أما الثفاوت الاجتماعى؛ فينظر إليه نظرة الهامشى الذى 
لايتشكى بل يسخر؛ 
الولا الخدم ماظهرت رنبة الملوك ولاظهسر 
الغنى من الصعلوك ما عند ستى من المملكة 
إلا طول الجلوس فى الخلاء وقمودها على 
الكنيف تتخاطب الوكلاء؛ . 
© ومزاجه الكلى هازل غير مكثرث بعدما بدث 
الخلافة تسابقا على المال والجاه. فكلما رأى جليساً 
صامتا سأل: دما باله ساكت لا ينطق أتراه يفكر فى 
الخلافة إلى من تصير؛ . 
5 - وبيدما تتفارت مرجعيات الحكى فى (ألف 
ليلة وليلة) فى الشعر والإشارة والتلميح ونتباين» فإن 
مرجعيات حكايات أبى القاسم فيها شعر ونوادر لأسماء 


الفضاهء المباشر 


معلومة كأبى محمد اليعقوى وأ الحسن الجرجالى 
وأبى عبد الله بن الحجاج والجاحظ وابن الرومى؛ ركل 
من وصفهم ب اندماء ظراف نظاف يتناشدون الأشعار 
وبروون الأخبار ويتجاذبون أهداب الآداب» على خلاف 
من يسميها بمجالس فيها 9أرذال أنذال ألاف 
أجلان», لأن هؤلاء يخلون من الدعابة والظرف: 
#يتغشاهم من فتور الأنس سكرة النوم يتلاحظون تلاح 
الغدم فى الأزيان ويتجادلون فى المذاهب والأديان...!7, 
- ويشتغل النص فى فضاءات الحياة البغدادية 
الوسيطة بحماماتها وأزقتها ودروبها رعباريها وشطارها 
رتجارها وظرفائها وجواربها وفيائها ومغنيها: ويؤول التعداد 
والذكر إلى نباه بالمعرفة التفصيلية بالحياة التى انشغل بها 
آخرون من كتاب ذلك العصر. ولهذا يقول ما يتكرر عند 
التوحيدى مع ذكر أدق للتاريخ فى (الإمتاع والمؤائسة) ) 
فهر يقول نصاً ما أورده الأخير: 
دلو ذكرت هذه الأطراب من المستمعين 
والأغانى من الرجال والصبيان والجوارى 
والحسرائر لطال ومل؛ وككنت كالمراحم لمن 
صدف كتاب الغناء والألحان» وعهدى بهذا 
الحديث سنة مسث وللثمائة( ؟)24(0, 


والفضاء الذى يزدهر فيه الغناء والشعر المننى ليس 
غريبا على الحكاية الحضرية فى (ألف ليلة وليلة)؛ لكن 
طبيعة الحكى؛ فى التشديد على خيط السرد من جانب 
واعشماد الغناء نزيينياً من جائب أخرء حالت دون التوقفف 
عند مشاهد الحب واللوعة والحزن والظطلرف» فسدت 
حالات التفجع ولوعة الفراق إسرافاً عاطفياً يستغربه 
الطارئ على الحكاياث. لكن حكاية أبى القاسم تشقل 
إلى الحياة العامة؛ وتتوقف عند مثل هذه المشاهد؛ عارضة 
لتأثير الغناء فى الناس؛ بما يعنى أنها تبح ضمناً تعزيراً 
للفضاء المنفوص فى (ألف ليلة). ركلما كان موضوع 
السارد ‏ الفاعل الغناء والقيان أسهب فى تقديم «قهرة» 


يفن 


يس جاسم موري سسا اي ا 


جارية ابن الرصافى ووصلفة؛ جارية أبى عابد الكرخى» 
وبنت حسون التى نطرب ابن الحريرى؛ وخلوب التى 
تطرب ابن أبرب القطان؛ بيدما يكمرغ أبو عبد الله 
المرزبائى فى العراب «كأنه عبد الرزائى المجنون بساب 
الملاق؛. أى أن «حكاية أبى القاسم؛ نأنى إلى حسيساة 
الناس تتظهرهم فى سلوكهم الذى تمر عليه (ألن ليلة) 
مرورا عابرأ؛ فيستغرب الفارئ رد فعل الجوهرى عند ذكر 
الحبيب وهو يشق لوبه وبصرخ وبسقط مغشيأ عليه. لكن 
احكاية أبى القاسم؛ نسحب البساط من نحت قدمى 
المستمع؛ سابقة إباه إلى التساؤل؛ فيسأل أحد الجلساء 
أبا الفاسم: ٠كل‏ هذا يجرى لسماع غناء؛؛ فيأنى 
الجواب: 
٠ياسيدنا‏ هذه صوره إذا اسعولث على أهل 
مجلس وجدث لها عدرى لا تملك وغاية لا 
ندرك لأنه قلما يخلو الإنسان من صبوة أر 
صبابة أو حسرة على قائت أو فكر فى متمنى 
أو خخوف من قطيعة أو رجاء لمننظر أو حزن 
على حال . 
لكن «حكاية أبى القاسم؛ تقترب من (ألف ليلة 
وليلة) ليس فى الفضاء البغدادى المثرف وحسب؛ على 
الرغم من أن هذا الفضاء يحفر لنفسه أنساقاً مؤثرة فى 
نعل الحكى؛ شأن الطمام والغناء؛ إذ لم يعد الطعام 
نزيينيأً» كلما جرى ذكر أكلة موصوفة؛ كالزيرياجة 
مثلاً. كما أن الغناء لم يعد إضافة نزيينية كلما اقثرن 
باسم محدد وموصون,. لكن «حكاية أبى القساسم» 
تشتغل فى أنساق أخرى سائدة فى الحكى الشهرزادى؛ 
ذكلاهما يتحرك بدائعى المال والجسد؛ ركلما تباطاً 
الحكى جاوث النصيحة بالمزيد: #من كان مدكم له مال 
فلا يتوقع به حادثا يسرع إليه ولا يخلفه لوارث لا يترحم 
عليه؛ ,كأ شخوص شهرزاد قد سمعوا بالنصيحة فأسرفوا 
فى الإنفاق؛ ومن :كان منكم فقيرا فليستقرض ويسئدين 


4 


ولا يبال بكشرة الغرماء والمطالبين؛. أما الخلاصة نهى 
الائهماك فى اللذة؛ ذلك الانهماك الذى يجعل الحكى 
الشهرزادى بتناسل فى الجسد والشهوة وطلب الغريب 
والجديد: 
«افتنوا فى أكل الطيبات وشراب المسكراث 
رسماعم المطربات المحسنات و ..ك التوازج 
والمغنيات .. من فيام.. سر وعلانية ... 
المملوكة والحرة والزانية والمستورة. 
إياك أن نكره شيها ثرى 
وبك ولو كلباً على مزبلة»'9. 
لكن مغل هذا البيت رأمثاله التى يأخذها عن 
ابن الحجاج وعن غيره تتماشى مع مسعى السرد لهدم 
الخطاب الأمر وتمظهراته فى ما يسميه المؤلف عند 
ثقدهم الحكاية باللغة المسنفضحة والمستفصحة لتكون 
«كالتذكرة فى معرفة أخخلاف البغداديين على تباين 
طبغنائهم؛»؛ فإن وجد التسفاوث بين المنازل والمراتب 
والمقامات فإن على الحاكى «جمع ما هر مفثرف؛ ببن 
الأشخاص ؛ وليس صعباً تبين الخروج على سلطة الكلام 
الآمر فى العقافة السائدة؛ مقترباً فى الملح والطرائف 
والأشمار من مشيلاتها التى تتكرر فى حكايات المدث 
الشهرزادية؛ واضماً هذه فى وحدات أساسية تتوزع فى 
ليال أو أيام. بقول الأزدى (أو التوحيدى) : 
«هذه حكاية مقدرة على أحوال يوم واحد من 
أوله إلى أخسره أو ليلة كذلك: وإنما بمكن 
استيفاؤها واستفرافها فى مثل هذه 
المدنم(ص ,)5-1١‏ 
وبيدما يشغل الوصف التزينى والقرائن حيزاً كبيراً 
فى الإنشاء المعنى بتمثيل الحياة البغدادية» فإن وحدات 
القص الوظيفية تنبنى على أساس الإجابة عن استفهام؛ 
متوزعة فى أفعال مثفاوتة أساسية وحوارية. والاستفهام هو 


الحفاز الرئيسى للحكى ؛ معادلا للحن الشهريارى؛ عدا 
أنه يعرض لصاحبه على مستوى متشابه مع متلقيه؛ أر 
لربما يضطره الاسدراج إلى «التنازل؛ و(التواطؤة» وغالباً 
ما يفتعل أبو القاسم مثل هذا الاستفهام ليتوالد عنه آخر: 
«أين تلك المغنيات الماجئاث؟ أين تلك الألفساظ 
الملاح 0 فيولع المستمع بهذا الذكرء فيسأله: ديا أبا 
القاسم لو تفضلت بسعض نلك الحكايات لكنث قد 
أنممث الأنس بأحاديئك) . وبشمنع أبو الفساسم: الايا 
سيدى أطلب نفسك غيرى تضحك عليه...؛ (ص :!/١‏ 
١‏ فيكون الاستدراج قد لكامل؛ فيسترضيه الآخر: 
دإن أنعمت شكرناك ... وإن أبيت لم نطالبك بما 
يشاكل هذا وكنت المعظم الموقر عندناة . لكن استرائيجية 
الاستجابة تقوم هى الأخرى على أساس المدايزة 
والاختئلاف؛ فلا معنى دون مغايرة؛ ولا مزية دون نضاد. 
وهكذا يفول لقوم من خخراسان؛ 

١‏ - لو أن واديكم هذا الذى تفسخررن به فى 
العراق لما ارتضوه لفريئين ولا سفوا منه مزرعتين. 

١‏ - هل أرى عددكم من أرباب الصباعات والمهن 
مثل من أرى ببغداد من الوراقين والخطاطين والخياطين 
والخراطين والزرادين والمزوقين والطساخبين والطحانين 
والمطربين.... 

أى أن المهن والحرف والقسوى المنشجة هى التى 
تشكل مظهر القرة الاجتماعية لديه مقارئة بالفئات غير 
المنتجة, 

وهو لا يرى الملابس والأزباء ولا الظرف 
والظرفاء ولا الأكلات والطعام والشراب كما يراها 
ويعرفها؛ نتكون هذه مناسبة لوصفها. 

4 - وعندما يتذكر المغنيات والقفيان ويجرى 
المقارئات تكون هذه مناسبة لذكر لوعته لفراق بغداد. 

ه ‏ ولا يتسوقف عن ذكر المقارناث الأخصرى 
بخصوص الحياة والأنهار والمراكب والزوارق والسباحة 
والشطرخ ... إلخ (ص 4 ءة). 


الفضاء المباشنر 


وبيدما تبدو هذه المعلومات كأنها هى نفسها التى 
يستعين بها السارد فى الحكاية الحضرية الشسهرزادية 
لعمستين المتن وتعزيزه؛ فإن #حواريات؛ أبى القساسم 
يسئعين بها باث السرد لإظهار موهبته وقوة شخصه ما 
دامث هذه الموهبة هى سبيل الرارى فى العيش والترده 
على المجالس. ولهذا السبب؛ فإن تأكيداته تتمركز حول 
الظرف فضاءً و؛التخريب» استرانيجية سردية من خلال 
المقارنة والمجاورة. فهو إذ يمرر مفاضلاته الختلفة خطاباً 
نثريً أو نظماً على أساس التبليغ بسعة الحال والرفاء فى 
الحياة البغدادية؛ فإن المقارئات والمجاوراث تهدم أببية 
امجتمع المثرف من خلال تمائلها بالمرفوض» بينما يجرى 
تراكم المودة لحالة الهو والظرف ذانها بمعسزل عن 
الفئات الحاكمة أو المسشفيدة. فالأخبيرة تشراجع إلى 
الخلف كلما تمكن خطاب الانشفاق أو الريسة من 
استجماع مستفضحه متقدما إلى أمام عارضاً لكل ما 
يألفه الفاعلون من الحرفيين والصناع والمغدين فى حياة 
لهم نثن الجوارى فى (ألف ليلة وليلة) لبلوغها خخروجاً 
على مصيدة الففة الآمرة أو المالكة؛ كما هو الأمر فى 
«حكاية شمس النهار وعلى بن بكار ٠‏ 

لكن الحكاية نشتغل على الرغم من ذلك 
ك<(ألف ليلة وليلة) فى ضوء تعدديات لسانية واسعة لا 
يغييها الأنين الموجع المذكور. 

ونشتغل هذه (التعددية) اللسانبة فى «حكاية 
أبى القاسم البغدادى) بما يرسع من فضاءاتها ويقربها 
كثيراً من فضاء حكايات الحلاق البغدادى وإخوته فى 
(ألف ليلة وليلة)؛ وهى إذ نمال فى المطالع والخواتم 
على ما هو مألوف حينكل (أى الحزن على آل البيث) 
فإنها تهدم ذلك حالما يجد السارد أبو الفاسم التميمى 
ضالته فى الموجودين ؛ فيظهر كما هو السروجى مثلاً 
فى (المقامات) صعلركا عباراً. لكن المؤلف الأزدى 
يستعين بما هو أخر» فهو يلم قليلاً بنظربة التناظر فالبشر 


ؤلاا 


بحسن جاسم ال مرسوق 


ما هم إلا صورة مصغرة لما هو أكبر؛ وعالمهم ما هو إلا 
ألموذج أصغر عن الكون. ويذكر ذلك فى مقدمته؛ كما 
أنه يعرض لا قاله الجاحظ وغيره فى شؤون الآداب؛ لكنه 
بمهد لبطله البغدادى ولتعددبته اللسانية بأكثر من إشارة» 
كالمستفصح والمستفضح؛ فهو لا يعنى الفصيح رالعامى 
نحسب: وإنما يخص لغة الإطناب والمبالغة وظلها 
الفصيح: ولغات العامة ونطويعائها اليومية الفاضحة. ولهذا 
تراه على لسان أبى القاسم يقيم المقارنات بين أصامهان 
وبغداد؛ فيذكر من سواد أصفهان «كورسمان؛؛ ولا 
بشورع عن القول إنها لا نعنى غير وخرا جامد وخر 
رطب... إلخ». وبدون مثل هذا التسمادى السوقى لا 
يحقق أبو القاسم غرضه فى امتداح بغداد وتعداد حارائها 
ودروبها فى شرفى الرصافة أو فى الغرب؛ ويسأل نفسه؛ 
«أيش بملك أبو القاسم إلا دموعاً على تلك المعالى؛ ١‏ 
فكل شىئى عدا بغداد لا يعنبه ولهذا يبئدئ بالمسميات 
وبمر بالأماكن حاشدا ما لديه؛ مستعينا بلغاته كلهاء 
متغيراً متبدلاً فى كل مرة» ثرثاراً سوقياً كحلاق بغداد 
غالباً» يعجز عن العيش فى غيرها: , , 

يا أهل بغنداه فرقتى نلم 

يا سادنى غربثى عن الناس (ص؟529) 

فهر معنى بالحياة فى الأسواق والبيوت وبدجلة 
ومراكبها و ازواريقها؛ والجواسق يرتفع ما بينها أصوات 
الأغانى وخخفقات النايات والسوالى وأصوات الملاحين 
وزعقات المؤذنين؛ ف 

من أى أقطار أنيت رأيب 

ست الحسن حيران فى جوانبها 

وبيدما بنشسغل باث السرد بالعسرض والوصف 
التزيينى» فيذكر أسماء حارات الرصافة والكرخ ودروبهما 
وأسراقهما وجماعات سكانهما وحرفييهما؛ بفترق عن 
مثيله فى حكايات الحلاق البغدادى؛ فالأخير لا يكثر 


1 


من هذا العرض؛ ويسئعين به عند حركته أو حركة إنخونه 
كما برويها عن روابتهم. وحتى عندما يمر على الموائد أو 
الملابس لا يشرقف عندها كثيراًء أما الرصف التريينى 
والتفصيل الواقعى فهما من مكونات السرد الأساسى, 
يستعين بها من المعرفة المتيسرة فيعيد تقديمها ثانية فى 
صفحات كاملة عن الشياب والعطور والمأكول والمشروب 
والمشموم! أ أن النص ينشمى إلى فضاء مثرف تكثر فيه 
المإلفات فى الطبيخ والأغذية والمشروبات؛ أنواعها وأرقائها 
وفوائدها. ولهذا غالبا ماتتجرد اللغة هنا من المفشردات 
المستفصحة والمستفضحة؛ وتتشغل بالوصف والتعداد 
باستثناء تدخصلات صاحب السرد كلما ثوقف عند 
وصف مثير (قد جمع وصف العاشق الوجل المعشوق 
والخجل) ؛ ماراً ب«الفراش» الذى يقدم الطمام ... إلخ» 
ويستأئر المشروب باهتمامه؛ فيكون قد استند إلى سلطة 
أخرى؛ سلطة الخمريات الذائعة أيام العباسبين: فيأخخل 
عن الشعر الخمرى ما هر مكيف عنه؛ ضعيف ميسور 
على جلسائه؛ قائلاً فى الثناء عليه؛ 
«هذا والله شعر غنازه فى القلوب والله من 
عنائه هذا على خطر فكيف الجيوب العسكر 
على صوئه شهادة؛ وقعه فى القلوب مرئع 
القطر فى الجدب؛ . 
أى أن الاستعانة بسلطة الشعر كأنها من سلطاث 
الكلام الآسر والمرجعية المألوفة تمائل اسئعانة السرد فى 
(ألف ليلة)؛ لكنها تقل شأناً عن استدعاءات بطل المقامة 
للشعر المنظوم والكلام الملغوم؛ فهو فى التمهيد 
والاستهلال لا يقل سرقية؛ «يائلج ياسندان ياكلب أيش 
هذا من حدود الفنا سفلة بارد...) » 
مغن يحصشسرج عند الغناء 
كان قد تغرغر بالعوسج (ص 282٠‏ 
ومثل هذا التمهيد هو سبيله لتقديم الشعر 
البغدادى المغنى: ويكون الشعر المغنى فاعلاً فى النفوس» 


يشمرغ عند سماع خلوب جارية ابن أبوب القطان أبر 
عبد الله الموزبانى: «وهاج وأزبد ونعر واستعر وعض بنانه 
وركل برجله ولعلم وجهه ألف للمة فى ساعة؛ 
فبالك نظرة أودث بعقلى 
رغادر سهمها منْى جريحا 
فليت مليكتى جادت بأخسرى 
وإن نكأت بهامبى تسرورحا 
فإما أن بكرن بهاشتالى 
وإما أن أموت فأسستريحا 
والإحالة على الشعر من جانب؛ رظهوره سلطة 
مكيفةٌ للفعل : حافزا توليدياً من جانب آخر» بطاقة كلية 
للغة منفعلة فاعلة؛ يعيدنا إلى أنساق مشابهة فى الأثر 
عند (ألف ليلة وليلة) عندما ينطرب محمد على 
الجرهرى (الخليفة المزيف) مثلاً؛ فيسقط مغشيا عليه) أو 
عندما يصاب أخخرون كملى شار بالأثر نفسه؛ فالطاقة 
التوليدية للأثر (ومن لم للفعل) مخبل على وضع سابق» 
قصة ماضية. ولهذا كان ابن صبر القاضى بدنمست 
إلى ١درة؛‏ جارية أبى بكر الجراحى (من درب الزعفران) 
كما بحب أن يؤكد؛ وإذا ما وصلت إلى ١كان‏ وكناء 
اتهمر دمعه ونخركت همومه وظهرت عليه آثار العشن: 
لست أنسى لها الزيارة ليلا 
طرقتبا وأثبلت نفشئى 
طرقت ظبية الرصسافة ليلا 
فهى أحلى من جس عوداً وغنى 
كم ليسال بتنا نلذ ونلهو 
ونسسقى شسربيا ونفنى 
هجرننا نما إلبها سبيل 
غيرأنا نفول كان وكنًا 
والإحالة على المكان (درب الزعفران فى الكرخ) 
ومقدمها فى الرصافة يستعيد أجواء (ألف ليلة وليلة) 
وحكاية صاحب الفتيان مع أبى الحسن العمائى؛ لكن 


الفضاء المساشسر 


الشعر يتمدد فى فضام الغناء البعدادي وصفوته 
الاجتسماعية التى تتباعد فى مشل هذا النص عما 
كان (مستفضحاً) لفة, رلهذا لا يكتفى باث السرد 
ب (ترجيعات؛ ربحائة جارية ابن اليزيدى إذا غنث! 
أعط الشباب تصييه 
مادمت تعلر بالشباب 
وانعم بأيام المبسا 
واخلع عذارك فى التصابى 
أو بما يجرى لابن غيلان عند هذا الغناء (وحماليق 
عينيه) تنقلب؛ (وسقط مغشياً عليه) وإنما يجارى الذورق 
الأدنى من هذه الصفرة فى تقديم مثل هذا المشهد؛ إذ 
يقال له: 
لايش كان يعمل ابن غيلان ع 
وإذا سمع هذا ... رهات الكافور وماء الورد 
رمن يقرأ فى أذنه أية الكرسى والمعوذتين...1. 
وكلما استعان بشعراء معروفين فى عصور متبايلة 
كابن الحجاج وابن نبانة والسروى العباسى بن الأحئف» 
أو بأدباء وكشاب كابن الوراق النحوى وأبى إسحاق 
الجرجانى نضميناً أو مشاركة فى الحدث؛ اكتسبت لغته 
٠هيبة»‏ المقبول مهما كانت مفرداتها؛ فابن البخارى 
تطربه أقحوان جارية ابن الأعمى فى مجلسها الشاص 
بنبلاء الناس؛ بما يعلى أن غناءها له هيبة :علية) القوم» 
وهى هيبة محققها بصرتها أولا: 
تعابنها فأسعد بالعيان (ص 1/4 41) 
وهى ١هيبة؛‏ اجتماعية تلزم باث السرد بتحاشى السوقى 
من جانب؛ وبشجنب البحث فى الاستجابة البدئية 
المندهئة أو المنفعلة من جائب آخر. 


بحسن جاسم الموسوى ذأ لك 


أما عندما تدمل الإحالة الخلاف: كما هو فى 
بيث شعر للعباس بن الأحدف؛ فإن الاكتفاء بإيراد طرفى 
الجدل (الشاعر ومعارضه) لابتألف والسياق؛ ولهذا يتم 
نشريك طرف متحاور أخحرا فالواسطى يرى فى البيث 
الشالى «الريية؛؛ فيصيح: 9أما ترون إلى العباس بن 
الأحدف لايكفيه أن يجن حتى يكفر. متى كانت 
الفضائح والذنوب والعيوب محمولة على القدر » مشيراً 
لق البيث نفسه: 
فأكشررا أو أثلوا من إساءتكم 
وكل ذلك محمول على القدر. 
لكن باث السرد يسشسعين بسلطلة أخرى لاتقل 
نفاذً» فهذا أبوصالح الهاشمى يقول؛ 
«هرن عليك باشيخ فليس هذا كله مانظن... 
وماهذا التحارج والتضايق والشاعر بهرل ويجد 
ويقرب ويبعد ويصيب وبخطئع ولا يؤاخذ بما 
يؤاخصد به الرجل الديان والعالم ذو البيان» 
(ص 85). 


أى أن باث السرد بأنى بسلطئين؛ واحدة شديدة الترمت 
وأخبرى أكشر الفشاحا؛ فيقابلهما؛ وهو فى ذلك لا 
يختلف عن تودد وأمشالها فى (ألف ليلة وليلة». وكما 
تجرى العادة» فإن الكلمة الفصل هى التى تأنى فى 
خائمة الجدل؛ وبينما بتسع الحوار للاحتمالات اللسانية 
فإن الخائمة تسرق المستمع أو المتلقى إلى جانبها. رلا 
كانت تتآلف مع سياق التنصيص عن الأغانى والأشعاره 
فإنها نكاد نصبح لغة باث السرد؛ خخاضعة للتكسير 
المقصرد؛ إذ تأنى تدخلات باث السرد بصوئه تعليقات 
فى الغالب؛ فهر عندما يعرض لتجربة ابن غسان الفنى 
الظطريف وسوء حاله ومرضه وعشقه الغلام الأمدى 
الحلاوى بباب الطاق» وما جره عليه العشق من وهن 
ومن لم إغراقه نفسه ١فى‏ كرداب كلواذاة؛ يستدرك 
بلزوم العودة إلى الفرح بدل الغم؛ 


لديل 


«ليس إلى الإنسان من أمره شئ وما هو أبضنًا 
إلبه فهو مملوك عليه متصرف فيما يتصرف 
فيه وهو بظن أنه يأتى من قبله ولسمرى من 
غلط غلط ومن غولط تغالط والكلام فى هذا 
حماشى والإغراق فيه توسوس والإفراج عله 
أجلب للأنس وأنضى لسلامة القلب من 
الوساوس والهواجس» ٠‏ 
وهكذا يأنى انثقاله إلى حبابة النواحة فى الكرخ 
وأختها صبابة؛ وهى فوق أخثها حساً وجمالاً ودونها 
صنعة وحذثاً: ٠‏ ولم يكن للناس إلا حديثها فى نوادرها 
وأجوبتها الحاضرة وحدة مزاجها وسرعة حركتها بلا 
طيش ولا إفراط؛ ؛ أى أن الاستناد إلى الغة) الناس يؤدى 
إلى فضاء آخر تفصح قرائه عن رنحاء وخلو بال وانشغال 
بالطرب والنادرة. وهكذا يكون غلام الأمراء وغيره كابن 
البهلول مثيرين لهؤلاء الفوم؛ فاضحين للسلطة الناهية 
الأخرى! سلطة وأصحاب السك والوقار إزاء الصبى 
الموصلى ؛ 
٠بوجهه‏ الحسن ولغره المبتسم وحديله الساحر 
وطرفه الفائر وقده المائد ولفظه الحلو ودله 
الخلوب وتمئعه المطمع وإطماعه الممتتع 
ونشكبكه بين الوصل والهسجر وخلطه الإباء 
بالإجابة ووقوفه بين لا ولعم إن صرحت 
له كنى وإن كنيت له صرح يسرقك 
منك ويردك عليك يعسرفك منكراً يكرك 
عارفً»(ص84), 
وبعدما يكتنز الكلام بالتجسيد والتزيين والتلميح 
والمشاغلة والتسوازى والشوتير يكون صوت باث السرد 
متسللاً بهدرء: «حالئه يا سيدئا حالات وهدايئسه 
ضلالات؛ : فيؤكد ذلك ببيت شعر (من قلائده) ؛ وبنظير 
له هو ابن القصبائى وعلون غلام ابن عرس الذي بثير 
بكلامه وفتنئه (ابن المقنعئ؛ وقد اطار فى الجو وحلق 


فى السماءا وأنفق؛ فكلام الغلام مشفوع بالحركة 
والغدج والغداء؛ دمن أرادئى مرة أردئه ألف مسرة ومن 
أحبنى رباء أحببته إخلاصًا ومن مات لى مث عليه ؛ 
ومئله مل كور وهو يغنى: 
بلى لم إن الدهر فرق بيننا 
وأى جخمصيع لايفرقهالدهر 
فالكلام والشعر المغنى يحيلان على عسادات 
وأخلاق وطباع وقناعات؛ لكنهما يفصحان مقارئة أو 
مفارقة أو تعارضاً عن حال المتكلم وهمومه ومشكلائه 
وصفتها إذ كما يتندر الصبى علون نفسه: 
«خلعث لكم ولم أتطاول عليكم.. إذا بقل 
وجهى وندلى سبالى وئولى جمالى ونكمش 
خحدى ولعوج فدى حاجتى والله إليكم غداً 
أشد سس حاجتكم إلى اليوم! , 
الغد مظلم محفوف بالشاطرء ولابد من استنزاف اللحظة 
مشعةٌ روجاهة ومالاً. ومثل هذه القناعة تسرب فى 
الحكايات؛ وتفسر الانهماك الكبير فى الشهواث 
وبضمنها المأكول والمشررب والمحبوب والمشموم وجمع 
الملل وطمره. 
وما يبدو انقطاعاً فى الحكى لدى الأزدى فى 
حكايئه مقارنةٌ ب (ألف ليلة) جرى تعويضه بذلك 
التلميح ؛ إذ يجرى التجسير معرفياء فالانهماك فى اللذة 
يتحقق استنتاجا ليفضى إلى تصانيف الطعام؛ مستعيثا 
بسلعلة كشاجم فى أدب النديم أخذاً عنه ما قبل فى 
المطباخ الحبشى نار «فى دور بنى معن بيغداد؛!؟) ؛ وهر 
لا بجمع بين «لونين ولا يوالى ببن طعسمين؛؛ وكان 
دوالله يطلبخ ما يفيق شهرة النعسان والشكلان واضمور 
والمغموم؛؛ فتأتى أكلة كالزيارياجة «كأنها ديياجة» 
و«سكباجة كأنها جارية غناجة؛؛ لكن باث 
السرد ‏ الفاعل لا يشوف عند موائد علية القوم وإنما 
يذهب منها إلى عادات «السفل؛ فى شواء الباذضجان» أو 


الفضاء المباشر 


إلى طرائف أكل الأعراب؛ كيف يكرن أكلك للشريدة 
مثلاً؛ فيقول الأعرابى: 

«أصدع بهاتين وأشد بهله يعنى الإبهسام 

وأخنع ماشده بهذه يعنى البنصر وألف سائرها 

بهذه يعنى الخنصر ثم أضرب بها ضرب ولى 

السوء فى مال اليتيم)("21, 

وبينما تنفرع مثل هذه المقارنات عن الانهماك فى 
المأكول؛ فإنها تحيل أيضاً إلى أداب وعاداث حضرية 
وأخرى أعراببة بدوية» فما بألى عند كشاجم هر اأدب 
النديم) وبضمئه رصف الطعام رطرائف الطبخ وصفات 
الطباخح والفراش » وما يختلف عنه هر عادات العامة وتباين 
عاداث الأعراب وطبيعة طعامهم للثريدة والرأس... إلخ, 
أى أن التعددية اللسائية هنا تدلنا على وحدات وطبااع 
وفئات؛ وهى لعددية توسع من أفق الحكى ومجعله مقروناً 
بالليالى العربية؛ أى ب (ألف ليلة) . 
لكن التعددية اللسانية وما نفصح عنه دلالياً ومعرفياً 

فى تأبى القاسم؛ تختلف فى فعلها عما هو عليه الأمر 
فى «المقامة؛ أو فى (ألف ليلة ولبلة) ! نهى تتحقق فى 
المقامة فى المواقف التى ينقاد إليها أو يأنبها المتشرد» 
البطل المحتال؛ الساحر من نفسه ومن الآخرين ٠‏ الطفيلى 
والعيار» فهى لغاث السارد ‏ الفاعل فى مواجهة الآخر 
بلغاته أولاً. وهى فى (ألف ليلة وليلة) تشبساين بتباين 
الحكايات؛ ونتوزع فيها لتؤكد فى النتيجة انساع الفن 
مثل هذا الاحتواء. أما فى «حكاية أبى القاسم البغدادىة 
فئمة انهماك آخر فى تفضيل بغداد على غيرها؛ فكل 
مقارنة فى مطلع السرد ووححيداته تنفتح على وحدة سردية» 
لكن هذه الوحدات تلتشقى الأخرى فى خميط التشالى 
الذى يمكن أن نسميه بخيط «المنعة»؛ فكل وحدة 
تسمى إلى تكوين مثل هذا الانطباع عن ححياة مرهة 
متنوعة طريفة. وكلما قاد الخيط إلى متوالية دائرية فى 
النوادر والرائن والأوصاف تأكد حضرره نسقا لم بنية؛ 
تستحل أن تسمى «بلية المنعة؛؛ فهى مواجهة للزمن 
صادة له كما تظهر عند علون وهو يغنى: 
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ألايا اقفوم خلونى وشأنى 
فلسث بثارك حب الغرائي!11) 
بهدما تكون استجابة ابن المقدعى مخليقاً في المشعة والإنفاق 
فيبعث بالغلمان لشراء ما تستتحقه الجلسة من طعام 
وشراب ولباس» وهر يرى نفسه موثقاً فى الاختيار: 
١‏ كيف ترى فراستى من فراسة غيرى؟ أبى 
الله إلا مسا يزيسى ولا يشيننى ويزيد فى 
جمالى ولا ينقص من حالى ويقر عينى 
ربقصم ملهر عدرى' . 
أى أن مقن لطف المنادمة وأنس الجلسة لم يعد 
شخصياء وإنما يدل على رضا غالب وموافقة إلهية 
حميدة؛ فالمئعة مرضى عنهاء رمظاهرها وجاهة وعزة» 
ومجاحها كيد للخصرم. إن المتعة واللذة تشتغلان إذن فى 
داخل السرد بوصفها محمولات قوبة للفعل؛ لكنهما 
تمئدان فى الفضاءات الأوسع للوجاهة والصراع داخل 
المجشمع المثرف من جانب؛ وبين الفثعاث المتباينة من 
جائب آخخر. 
ولهذاء فكل سؤال لاحق لباث السرد يلتفى خبط 
هذه البية وتثاليهاء «فيقال له فى أثناء المحاورة 
يا أبا القاسم نعرف شيئا عن السباحة؛؛ فيكون الجواب؛ 
«أعرف من السباحة أنواعا لم يحسنها قط سمك ولا 
بط ثم: «أريد أن أعرف شيكا عن ألفاظ الملاحين 
وأحوالهم) والمراكب؛؛ ونكون هذه الأسيلة وغيرها 
تمئسيئاً لخيط اللذة فى السرد؛ فهى لا ثنبنى على 
(حدث) أر حيلة؛ وإنما تسئجيب للرغبة فى معرفة 
مكونات المئعة ومسمياتها وأفاقها. وتتأكد التعددية 
اللسالبة فى احتواء الاستفهام على ألسنة الحضور فى 
الندوة أو المقامة بشكل مختلف عما هو عليه الأمر فى 
هذه الحكاية؛ فرواد مجلس يشغفون بالمئعة لا بالحيلة: 
بمعرفة جليسهم أبى القاسم لا بتحايله أو تنكره؛ فهم 
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بريدون منه مسا يعلمون أنه عارف به؛ ولهذا نزدحم 
الإجابة باتفاصيل التى لا تنبنى على أساس «تنامى) 
الحدث؛ وإنما على أساس دائرى ملتف» فيه الإضافة 
والإسراف والسجع؛ كما هر أمر الععريف بالسهارين 
ولغاتهم والشطار وغليقانهم وبذاءئهم: «أنا الشيطاك 
الأتلف أنا الدب الأكشف»: (أنا بوق الحرب وطبل 
الشغب»» «أنا البائعة الشاطر أنا قلاع القناطر؛» «أنا 
قتلت ألفا رأنا فى طلب ألف؛ وانفسيت ونور الله إلى 
الشاش وفرغانة ورددت إلى طنجة وإفرئجة وأندلس وأفريقية 
وإلى قاف وخلف الروم وإلى سد يأجوج ومأجوج... فما 
قلعت لها ولا علفت فيها»» ولو اعترضه أحد؛ الم 
أكلمه إلا كلمة أبدد بها عظامه فلا لمجمع إلا فى أشهر 
أو خزمت أنفه وجعلته فى قرئه وصفعته بهما أصلع رأسه 
مع رطلين من خراء؛. ويمضى العيار فى نسف ما هو 
مألوف ودارج؛ وماهو متكرر من صياغات: (أستنشقك 
فلا أعطسك إلا فى الجحيم... إذا صاح أدم را مفقوداه 
أجسرك ثم أفسسروك!؛ ثملر هكلمنى الفيل 
لخمرس ولو ضمتى الجر ليبس ولو ععضنى الأسد 
لضرس -؛ (ص58١)؛‏ وبعدها ينهال بالسباب السوثى 
على الخصم المفترض. أى أن احشراء ما هر سوقى لا 
يعرض للحياة الاجتماعية الأخرى وصنوفها فى حاضرة 
الخلافة نحسب؛ وإنما يعريها أيضاً؛ ويجردها من رداء 
الغموض والإغراب والتباعد؛ فيعيدها إلى الجلساء وقد 
خلت من عدرانيتها وحدنهاء لتشغل مكانتها فى حيز 
المئعة ورقعتها الممئدة فسيحاً فى المحكى . 

وبينما تموضع الجوارى فى أنساق العشق والإغراء 
والبيع والمكابدة والمفامرة أو الوساطة فى (ألف ليلة 
وليلة)؛ فإن حكاية أبى القاسم لا تكتفى منهن بما 
يمائل جوارى (الليالى) من إلاماء الشواعر والمغنيات!؛ 
فجاربة أبى على بن جمهور زادمهر تعنيه لأنها جمع فى 
شخصها الرفيع والسوقى؛ الحب والشهرة؛ الجمال 
والظرف. ولهذا يعرض لها أبو القاسم بالتقديم؛ 


ااا سكسسس سس يس الفضاءالباشو 


فهى: «طيبة الغناء كبيرة الأنراب والدسوانة . 

وهو؛ (من أبرد الناس وأرحشهم؟. 

وهى: «انتماجن؟ . 

وهر: ٠يكثر‏ التعائب والتهاجر والدلال؛ , 

وهو يكتب لها رقعة لتحضر وتغنى لزيسارة 
أبى الحسن الدورنى له؛ وهو صديقه يريد سماعها لا 
غير» فيكون جوابها: دهر ذا أراه مقرطم السبال جب 
خراء؛ . وعذرها أنها مريضة: 

الا أفدر على فتح عينى من الصداع وحلفى 
منطبق من الباذئجان الذى أكلته أمس , 

لم يعيد باث السرد العرض؛ فيقول: هذا أبو على 
أهدل الشفئين واسع الفم غليظ اللساك؛» رهى اضيقة 
الفم؛؛ فقال لها؛ ٠بحباتى‏ عليك أدخيلى لسائى فى 
فيك؛؛ نقالت: (لم؟ قد نامث الفيامة حتى يلج الجمل 
9 سم الخياط» , 

وعندما حضر لديهم «فتى من مشافيع بغدادا وقد 
عشقها لاحفا كانبا لها: 

أرشدينى إلى يالك حسثى 
أجابئه: «يامدبر أنا أعمل بك ما هو خخير لك من أن 
بطرقك خخيالى. احمل دينارين فى قرطاس حتى أجيك 
أنا بنفسى». ويتشدخل باث السرد فيقول؛ «والجارية 
بغدادية لا تعرف إلا الدئيا والدينارة . أى أن أنساق الررى 
عنها ليست ك (ألف ليلة وليلة) ؛ حيث يلعب العشق 
فى غير الرسيطات ويحتم المغامرة. 

أما سياق حكاية جاربة بن جمهور فهر أكثر 
العماسًا للواقع » تنصاحبها موسر يغيظ باث السرد؛ ٠فهو‏ 
من كبار التجار قد أعطاء... من إذا أعطى لم يسخل... 
وأذل له ما أعز لغيره»؛ وهو كما يأنى على لسائها فى 
مراسلتها له «ناجر السلطان العظيم الجليل» . 


أما ظرف المراسلة فهو أنه يباعد بينها وبين زوجه 

أبئة عمه)» فالأخيرة وضعها فى واسط ؛ والجارية فى 

الببصرة؛ وأقام فى بغداد «فأقبل على تتشم المعالى 

بدشيش المقالى ومعاقرة الدنان وسماع القبان ومواصلة 

السرور ومقابلة البدور؛ . وكانت النتبجة ضجر زادمهر» 

فكتبت عدة مراث. وهاهو كتابها الجديد: 

- فهى تشكو الوحدة: (أنا محبوسة فيها أى ذاره فى 
البصرة ‏ مثل بعض المجانين! . 

- وإن ما بأنبها من إبراد دوره فى البصرة لا يكفيها: «لر 
شربت منها فقاعاً ما كفتى». 

-إِك ركلاءه (السفل) لا يغنونث عن شا 

- إنها تربد: انففة نكفينى وكسوة ترضيلى! , 

إنها ليست ك (سمتك العسزيرةة فى واسط؛ نلك 
«الحمارة البلهاء التى فى دارك تكسر الجوز على 
رأسها ولا تمسر تكلمك نظن أنك الوزير ابن الزبات 

أما زادمهر فهى (ندقك دفى الكشك ونهيدك هوان 
الكتان؛ , 

وهى تعيد له أنها «محبوسة» كالجانين. 

- وتثور فتفول: #خلصنى منك ومن رؤيتك؟ ٠‏ 

- إنها لا تربد مزيداً من الانتظار فيذهب: «شبابى على 
انتظارك وأنت مشغول عنى بفرارك) . 

- وتتهصمه بأنه صار الوطياً صاحب غلمان ومردان). 
فتحذره من البطر: دفإن الحايك إذا شبع سمّى ابئعه 
ملكة). 

- وتصسرخ به «وحياة أنفك الممرج وكحلك وشوابيرك 
لأكافيبك صاعاً بصاع) . 

فستخرج إلى البصرة؛ و وإذا خعرجت الجارية للغناء 
دخل سراويلها الزناء؛؛ وتهدهه بأنه إذا ماطل فإنه 


وم1 


محسن حباسم الموسرئ 


«يشتهى أن ب .. كها إنسان؛؛ وإذا أخذ الغلمان: 
«أخذث أنا الأحداث: وإذا أخذت فى النساء ساحقت؟» 
لم لضيف: إن عشنت تعشفت من هو أحسن منك 
وإذا نزوجت تروجت من هو أظرف منك؛ (ص 
إلا - ول), 

أى أن المراسلة ليست مدفوعة بطلب الحاجة 
والنفقة كما يعلن 0 ؛ أو كما يظن باث هذه 
الرسالة؛ فمن المراهنة الأخخيرة يتبين أنها أمينة له وفية عليه 
مسهلةله: (إنك لا تراد اد 
وأعطى ذهبا؛؛ كما أنها تُذره من الذهاب إلى غيرهاء 
بعدما كان لابهنأ بالنرم إلا معها؛ فهى عارفة بتأثيرها 
الجسدى فيه: اما أعجل ما نسيث ذاك الذي كنت 
تفول ما يهنثنى النوم حنى أمسك بكفى؛ نتهدده؛ ما 
إذا كان يظن أن طول الغياب ييقيه له؛ «بريشه لا أملشه 
حتى تعود... رتضع كفك عليه فتعلم أنه لم يمسه 
أحدا , 

فاللذة القائمة يعرفها الطرفان ويتناجيان بموجبهاء 
ونستخدمها لاستدراجه ثانية؛ العلك صادفت أكبر.. 
وأنعم وأحر وأضيق؛. أى أنها رغم الشتيمة لم نزل ثريده 
وتتمناه, ولم تزل تلجأ إلى ما يشكل الإغواء لديهاء عارفة 
بشخصه ورغباته ونزواته. 

ومثل هذه الرقعة تعد من الأجناس المدخلة على 
المحكى ؛ فالحكاية لتسع بتعدديئها هذه كلما احثرت 
أجناساً أخحرى كالأغنية والشعر والرقعة والمنشور وأدب 
النديم والملحة والطريفة والنادرة؛ وهو ما تستعين به 
«حكاية أبى القاسم؛ لضمان حيط اللذة وبنية المتعة؛ 
فاسحة لمجال أمام المتلقى والجليس لثبين فضاءات 
الحكى الواسعة؛ حيث الإسراف والمجون واللذة والصراحة 
حد الوقاحة؛ والوقار والشتيمة والدميمة؛ والوفاء والخيانة؛ 
والغنى والفقرء والبغاء والفسساد: «أبلفكك شهوتك 
يا ابن جمهور عليك بالقحاب اللواتى يشبهدك فإنهن 
كل سبعة بصفعة؛(ص 77/4). أى أن الأجناس المدخلة 
كهذه الرسالة تمدد من فضاءات الحكى وتقسود إلى 


كا 


معرفة ما لايتضح بيسر فى الحكايات التى تعنى بالحدث 
أو بالحيلة؛ وكلما تقلص ميدان الحدث ومثواليانه؛ اشئد 
خيط اللذة ودوائر الإفصاح والكلام وانضحت معالم بنية 
المئعة التى تمسك بمثل هذه الحكاية من خلال الوسائط 
والشرائن والشخوص موضوعة ببن طرفى الاسشفهام 
والإجابة اللذين يستعيدهما الرارى بين مقطع وآخر كلما 
جرى الانتقال من وضع معين إلى غيره. 

وبيدما تلجأ حكايات (ألف ليلة وليلة) إلى 
الاستعارة والمجاز والتورية كلما تكررت مشاهد الجماع: 
ددرة أسم تشقب ومطسية لم تركسب؛؛ كانت حكاية 
أبى القاسم تسمى الأشياء بأسمائها كما جرت فى 


رمهمايكن حجم الشفارت بين ١حكاية‏ أبى 
القناسم» والحكابة الحضربة الشهرزادية, فإن الحكاية 
تعرض لانشفالات أخرى فيها قدر كبير من التوصيل 
والتبليغ والهدم والحضور الشخصى» بيدما تتضاءل هذه 
ونخفت أمام ججريان السسرد فى (ألف ليلة). لكن 
«مستنطضح احكابة أبى القاسم) يمثل الخطاب 
المهسمش أمام الذوق السائد على الرغم من حضوره 
الأساسى فى الحياة العامة؛ وهو فى ذلك رفيق الليالى فى 
تناميها واحتمالات تداولها الأوسع بين فئات اجتماعية 
متعلمة وعادية. كما أن القراءة المدققة فى الحاكى 
وامحكى ومنتوجانه فى العصر الوسيط قد يقود إلى العثور 
على متشابهات كبيرة غاب بعضها اضطراراً أمام السيادة 
الذوقية للخطاب الآمرء وهى «متشابهات» قد تضطرنا إلى 
سراجعة واسمة لشاريخ الأجناس الأدبية وحضورها 
رضمورها؛ قبل الإمساك بدقة بما نرنب بموجب هذا 
التاريخ فى الذاكرة العامة التى لم نزل نشتغل معها بحذر 
أمام طغيان المادة الجديدة قادمة إلينا عبر الوسطاء؛ كما 
هو الحال دائما فى حركة الثقانات بموجب جدليات 
الاستجابة والمواجهة؛ الطلب والتردد؛ كلما ازدهرث 
قافا وضمرت أخرى. 


امم ب ا 000 الفضاء المباشر 


الهوامش. 


1 ,(1949 نرلنة) 3 ,دلق ,للآلا بتعالياة ممم موعلة عطا أه مس1 ".... ماهوااة عده لممسسمط؟ معطا اه أممسهد؟ ونام - طاطاة خ" .قاطولة عاطم 
,مع 29 امم 


؟ - الفهرست؛ طبعة طهران 1517/١‏ ص عدم د سن لجر جم 1148 087,890 للإشارات اللاحقة. ونسرد الإشاره للجهديارى فى مقدسة الوزراء 
والكماب أبضاًء تقين مصطفى السنا (القاهرة؛ الحلبى: /1119). 

2 ,43 20,41 ,مم ,(1963 ,861 تمعلاما) وصاااء] - مويق اه ايخ »10 

؛ - فيل رداد القاضى, ص 75 الإشاراث اللاحقة لنسخة أحمد أمين (القاهرة! المصرية» 21181 , 

5 تفيل أحمد أمين؛ ج 7 ص187, ١‏ 

1 مخقيل أدم مثر (هايدليرج 1807 - منشرراث مكتبة امثى القاسم الرجب - تصوير بالأرفست» . 

488147-45 حكاية أبي القاسم البغدادي: ص‎ ٠ 

4 المصدر نفسه, ص 4:9/8/. ويرد النص فى الإمفاع والمؤالسة؛ تين أحمد أمين: جد :ص 85 - 185؛ بإشاراث ضالية فى الفقرات السابقة. 

4 - المصدر نفسهء ص 14:18 ستوضيع أرقام الصفحات فى المكن يعد هاده الإحالة. 

٠‏ - ص 41 . براجع أبضا كاب السسرى الرفاه؛ اهيب وامهيرب رالمشموم والمشروب (م ه) مقي مصباح غلا رنحجى (دمشق؛ الجمع العلمى» ؛ ركالث الكتب 
النى صدرث فى هذا الميدان كثيرة ذكرها محمد بن إسحل النديم فى الفهرست (طبعة طهران (2141/1 ص /51 ولام 


كأنه يكرر نداياث فيرو من بين السابفين أو اللاححفين عليه رمن ينها صبحة السرى الرفاه لذت 819" ها ص 1415 
تصمع من اللذاك بل لفسادها 
ونادر نت إنا للخطرب لسسسرائس 
؟ - أما السباى الأرسع فهر الذي برد في! 


المرفي أر الظرف والظرقاء للرشاء؛ إذ يفول (طبعة صادر : وإن محبتهن نظهر ما ظهرث علاماث البسار زالمال؛ وتتعقل عند الإفلاس رالإقلال» ؛ ص 14 ؛ رلى 
حي ظهرث كتب “كثيرة فى الظرف منها لعبد الله بن أحمد بن أى طاهر: كناب المعظرفات والمتظرفين؛ الفهرست» ص لمث 


لذ 


ل ساسا 


موت اللأحدب وقيامته 


محمد بدوى” 


ااا 


والجسد المضحك» المكرّن من نعرءات ونواشز (....) ل ينغلق ولا 
ينجز ولايصبح جاهزأ؛ إلما يتجاوز ذاته ويتخطى حدردها , 


-١- 


حين يصل القارئا إلى نهاية حكاية «الخياط 
والأحدب واليهودى والمباشر والنصرانى..؛ فى الدشراث 
الحديثة الشائعة لكتاب (الليالى)؛ سيشعر فورا أن هناك 
شيئا ناقصاً. ولو واصل الفراءة فدلف إلى الحكابة التالية 
التى يعلوها اسم «حكاية مزين بغدادة؛ فإن ما أحسه 
وأربكه سيتحول إلى يقين ١‏ فالحكابة الأرلى لم ثنته؛ فيما 
تلوح الحكاية الثانية بلا رأسء لأنهاء ببساطة؛ بلا بداية. 
وحتى لا يتحول ما يقرأه إلى ركام من الأحداث 
والمشاهد العاجزة عن إنتاج معنى» لابد له من رفض 
الانصياع لهذا التدمير للجسم الفيزيقى لنص واحد. 


* مدرس الأدب العربى الحديث؛ جامعة القاهرة؛ فرع الخرطوم. 


مما 


ميخائيل باختين 


فى النشرات الأولى ل<(الليالى)؛ ترك الناشرون نهر 
الحكايات بنساب دون سدود. لكن فيما بعد؛ وضعوا 
لكل حكاية عنوانا أو اسما على وجه الدقة بلخص أهم 
ما فى الحكاية عبر استخدام الفاعلين الأساسيين فيها. 
فالعنوان غالبا نز على عجل من كلام السارد؛ وبيدو أن 
الناشر وجد عنوان الحكاية طويلاً فاختصره؛ أو أنه رأى 
مزين بغداد أكثر أهمية وثراء من أن يلحق بأخرين فخصه 
بعنوان مستقل. مهما يكن؛ فنحن مع حكاية واحدة لا 
حكايئين ؛ لا لأن المجاورة جمل من السابق درا للاحق» 
ولا لأن لكنة السرد تأخمذ هيكئة التسغ لما ظنه الداشسر 
حكايتين: بل لأن لدينا حدثا واحداً ورشخصيات واحدة 
بحرص السارد على تتبع مصائرها حتى نهايائها؛ 'كما 
يفمل دائما؛ عبر حس سيرى راضح. إلى ذلك كله؛ 


لديئا النهاية التقليدية؛ حيث ينحل النسق فى هدرو 
انتظارا مجع هازم اللذات ومفرق الجماعات. 
ينهى السارد الحكاية قائلا : 
«لم إن الملك أمر أن تسطر هذه القصة 
فسطروهاء ثم جعلرها فى خخزانة الملك ثم 
خلع على اليهودى والنصرائى والمباشر وجعل 
الخياط خباطه ورنب له الرواتب وأصلح بينه 
ون الأحدب وخلمع على الأحدب خلصسة 
سلية مليحة ورتب له الروائب وجعله نديمه 
وأنعم على المزين وجعله مزين المملكة ونديمه 
ولم يزالوا فى ألذ عيش وأهناء إلى أن أناهم 
هازم اللذات ومفرق الجماعات١.‏ 


القارئ الخبير ب<الليالى) يعرف أن للبداية 
مواصفاث وللنهابة كذلك مواصفات تكونت عبر مارسة 
طويلة للسرد. وهنا - فى هذه النهاية ‏ جسمع السارد 
الأبطال الأساسيين لأنه صاغهم فى حكاية واحدة؛ لها 
فضاء واحد ونهاية واحدة يتطابق فيها انغلاق قوس الحياة 
مع انغلاق قسوس السرد. وككل حكايات الملوك 
والسلاطين المحبين للسمرء يكافئ الملك الأبطال 
الساردين على ما قدموه له (رلنا) من مئعة عبر سردهم 
المطرب العجيب؛ وبتحقق للمتلقى ولو فى يوطوبيا النس 
حلمه بالجرة الذهبية؛ فهوء كهؤلاء الساردين المجهولين: 
يحلم لو يخلع عليه وترتب له الروائب؛ ليقضى عمره 
البائى هائئاً فى كن شبيه بما يخلقه السرد؛ حيث 
الجوارى الفائنات واللفضاءات العجيبة والسمر الممئد؛ إلى 
أن بأتى هازم اللذات ومفرف الجماعات. 

وإذا كنا إزاء حكاية واحدة لا حكايئين بالمعنى 
السابق؛ إلا أننا بالقدر نفسه من القوة مع حكايتين؛ لكن 
بمعنى آخخر ينهض على تولد واحدة من الأخرى. بهذا 
نكون مع حكاية إطار بالمعنى التقليدى؛ أى الحكاية التى 


صسرث الأحدب 


نسيج مجموعة أخرى من الحكايات؛ تكون غالبأ مرئبطة 
بها على نحو من الأنحاه. كأن الحكاية أم تنسل أبناء فد 
يحملون بعض صفائها فيشبهرنها؛ وقد بشمايرون عنهاء 
معلنين لهم هوية خخاصة؛ لكنهم فى النهاية لديهم؛ لو 
أرادوا؛ حربة الالفصال عنها والتحرر من أمومتها. الحكاية 
الإطار هى حكاية الأحدب طبعاً؛ فيما تمثل السلسلة 
الحكائية الداخلية: الحكاية الثانية. 


37 
الأحدب؛ كما هو راضح من العلامات اللنوية 
المصاحبة له؛ شخصية كائن تهيمن عليه صفاته 
الجسدية؛ أو على الأحرى صفة جسدية واحدة فى 
التحدب»؛ نتطغى على أسمه ونقوم باختصاره فى لقب» 
لم تحدد له دور ورظيفة؛ لا فى الحياة فحسب؛ بل فى 
السرد أيضاً. رؤيته؛ كما يقول السارد؛ «نضحك الغضبان 
ونزيل الهم والأحزانة. لذلك يضعه السارد فى مجال 
يدمبه منل السطور الأولى؛ فيأخطنا من ثم إلى فضاله. 
كان يسير سكران؛ يغنى ؛ فرأه رجل محب للهو والطرب» 
وكانت معه زوجه الضحمة التواقة إلى فعل خخشن بعد 
انشهاء زوجها من غشيانها. وعلى هذا النحر؛ يلوح 
الأحدب للرجل وامرأته مرضوعا للرغبة؛ فيعزمان عليه 
ويذهب معهما إلى البيث. كان يمكن لسارد آخر غير 
سارد (الليالى) أن ينتج من هذه العداصر حدءاً فكاهياً» 
فى منادمة بريكة تنشهى كما بدأت. أقول (فكاهياً؛ 
قاصدا؛ لأن السارد ألزم نفسه حين خلق أفقا للتوقع» 
ينأى به عن الجد والجهامة. لقد ألقى فى السطر الأول 
بحافز لابد من استشماره؛ وهر التكوين البدئى لبطله. 
لكن ساردنا لا يمكن أن يقئدع بسهرة تقليدية 
كما بدأت؛ وإن افتنع هر فلا أظن أن متلقيه سيشاركه. 
كلاهماء المارد والمتلقى؛ واقع فى أثق من السره 
ونلفيه؛ يخلن صفات وخصائص معيئة؛ نكونت عبر 
لقائهما الممتد. 
١44‏ 


محمد بدري 


سارد (الليالى) مولع بتفجير دراما عالية الصوت؛ 
خخحشلة » نتكى على الصدفة, وتكسر التوقع ! فيتحول 
الحدث البسيط إلى حدث وحشى؛ أو على وجه الدقة 
المخثياره بين الممكناث المفروضة عليه؛ يذهب دوم إلى 
تدمية نصية تأخخل النص دائماً نحو الإثارة والغرائبية. 

وهكذا يجعل السارد عشاءهم سمكا وخبزاً 
وليموناً. ولأن الروجة راغبة فى مرح خشن ؛ نقد أخذت 
جزلة سمك كبيرة ولقمتها للضيف»؛ وسدث فمه بكفها 
وأنسمث أن يأكلها دئعة واحدة» فى نفس واحد» ودوك 
مضغ. وبالطبع ابتلعها الرجل الصغير الشمل ٠ركان‏ فيها 
شوكة قوية فتصلبت فى حلقه لأجل انقضاء أجله؛. 

إلى هنا تنشهى الحلقة السردية الأولى لسسارد 
عجول؛ يأخذ متلقيه مباشرة إلى حدث صاخب؛ إلى 
أناس راغبين فى مئعة نحشنة؛ خخوّل الجد إلى هزل. وبدلا 
من الحصول على طرفة أو مشهد ضاحك؛ قد يذكر بما 
كان يسود قديماً على المسرح من تولد الضحك من 
مناظر الصفع والتعذيب الجسدى... إلخ؛ يجد العابئان 
لبريكان أمامهما جثة رجل غربب تعرفاه مدل برهات, 
تدفع المرأة آدمها إلى الفعل. وحين يجد الجد ونتكشف 
هيمئة الرجل عن ضعف باد فى عجزه عن التصرف» 
الشوائى ؟؛ ليكون السؤال استنكاراً منطويا على جواب. 
وهكذا يلقبان به أمام بيت طبيب يهودى؛ ويشركائه 
وبفران. ولأن الشقافة ترى أن الييهودى بخيل مسحب 
للمال؛ فقد تركا له نصف دنار ليبتلع الطعم؛ فإذا به 
أمام المأزق نفسه. 

تكرار المأزق يعنى تكرار سلوك التسخلص منه؛ 
فلليهودى امرأة تستطيع كامرأة الخباط أن تمكر وتختال 
ويتجمْد حلاً. ويكون الحل التخلص من الأحدب: ١نطلع‏ 
به إلى السطح ونرميه فى بيت جارنا المسلم فإله رجل 
مباشر على مطبخ السلطان وكثيرا ما نأنى القطط فى بيئه 
وتأكل ما فيه من الأطعمة والفيران وإن اسعمر ليلة فيه 


لملا 
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تنزل الكلاب عليه من السطوح وتأكله جميعه؛. وكما 
تخلص الخياط وامرأئه من الأحدب؛ وكرر فعلهما 
البهردى وامرأنه: يسير على الدرب نفسه طبما المباشر 
على مطبخ السلطان. 

حلقة سردية واحدة هى الحلقة الثانية؛ تبهض على 
التكرار وسوه الفهم والمصادفة. الأبطال يمكرون أو يمكر 
السارد بهم؛ وحن تتابعهم لاهثئين؛ حتى إننا لا نثرقف 
للسؤال عن أى شئ, ولأن السارد يعرف الخيط الرفيع 
الفاصل بين الجد والهزل؛ وحتى لا يتكرر السلوك نفسه 
إلى مالا نهاية؛ يقوم بشوريط الرجل الأخييرا الفبعلى 
السكران؛ الذى وقف يربق الماء فى الظلام فلما رأى 
الأحدب واقفاً مستنداً على الحائط (ظنه؛ رجلا يريد أن 
يخطن عمامته: دوكان النصرائى قد خطفوا عمامته فى 
أول اللبل فلما رأى الأحدب وائفاً اعتقد أنه يريد خطف 
عمامته فطبق كفه ولكم الأحدب على رقبئه؛. فى 
الحال يجد الحارس قد فبض عليه وساقه إلى الوالى؛ أى 
إلى الموث. فكما مول الهزل إلى جد؛ مع الخياط 
وامرأته: تروح السكرة وجئ الفكرة. 

لكن فسبل شئق النصرائى؛ وفسد نصبت له 
«الخشبة؛؛ بشن المباشر طائفة أهل المديئة التى تنشهد 
القصاص: معلنا مسؤوليته عن موث الأحدب. رهكذاء 
قبل البدء فى الفصاص, يرز رجل آخخر لينقد المعترف» 
البهودى؛ ثم أخيراً الخياط؛ فتكون الأخبار فد وصلت 
إلى السلطان الذى يحضرهم ليفهم ما جرى؛ فيثوقف 
السرد؛ ظلنا أن الأحدب ميث فعلاً؛ لبد سلسلة 
الحكايات الداخلية. لقد أخذنا السارد من المبدان الذى 
يجرى فيه مشهد الشئق الذى لم يكم إلى فصر 
السلطان؛ ليأخذ الملك صورة شهربار المحب للحكاياث» 
ويتحول المتهمون بفتل الأحدب من صانعين للفعل إلى 
رواة: أى يقومون بالدور نفسه الذى أوكله السارد 
لشهرزاد فى الحكابة الإطار» فيبدو أن السمر مفضل فى 
مكان له فخامة القصور. 


ك“كك4##ةاةاةا ا ا ا الأحدب 


حنى الأن: صاغ السارد ثلاث حلفات سردية 4 
حكاية الأحدب لم توقف. الحلقة السردية الأولى تتمثل 
فى لقاء الأحدب بالخياط وزوجه. والحلقة الثائية حيث 
محارلة التخلص من الجفة؛ ثم الحلقة الأخيرة! أى 
الاستعداد لشئق القبلى؛ وتوالى اعشراف الجميع؛ لم 


يتوقف السرد. 


توقف السرد معناه تأجيل الكشف عن حقيقة ما 
حدث؛ كأن السارد يمعن فى إثارة شوقناء ناركا المجرى 
الرئيسى للحدث؛ ليدخل فى نفريعات جدبدة:؛ أى هد 
فى سرد الحكايات الداخلية التى تقوم بمهام عدة؛ مها 
تقديم شخصية المزين الذى سيقدر له؛ فيما بعد إنقاذ 
الأحدب. هذه الحكايات تصلئا من خلال شخصيات 
لفاعلين أساسيين. وبرغم هذا؛ فإن وظيفتهم تغلب 
عليهم ١‏ فهم فى النهاية ينبهمضون بأداء وظائف محددة 
فى حكاية الأحدب؛ دون أن يبهض أحدهم بفعل يخصه 
هر فمشل هذا الفعل إن حدث سيخرجه عن مشروع 
الحكاية أو يجعله بدءأ لمشروع آخر. للحكابة مشروعها 
الذى مجند له جهاز السرد؛ ولا حياة لأحد خارجه. 


أن ينهض الفاعلون الأساسيون بدور القص عن 
أخرين؛ فهذا معناه أنهم شخصيات يثم اختزالها إلى 
وظائف سردية. أما حين تتحدث الشخصيات عن نفسهاء 
فدمة مجارزة لهذا الدور؛ لأن الحدث حيتكذ يتطابق مع 
الشخصية؛ فالبطل هو السارد وموضوع السرد ولذا نبرز 
فى هذه الحالة النفحة الذائية فى الكلام. 

ليست الشخصيات ‏ هنا منحصرة فى كونها 
مجرد أثواه نتكلم؛ لكنها نصبح كذلك حقا حين 
ينحصر وجودها فى الكلام درن الفعل. شخصية 
الأحدب؛ وهى شخصية أساسية بالطبع؛ لا تقوم بفعل 
بل تعلفاه؛ ومن لم صاغتها الحكاية من صفة بدنية 
ومهنة؛ أى التحدب والإضحاك؛ وليس لها من وظيفة 
أخرى سوى أنها موضوع الحكاية برمئهاء فيما تبرز 


الوظيفة فى شخصيات أقل منها؛ بل وضعت فى خخدمتها 
مثل الخياط واليهودى والمباشر والنصرانى؛ وهى جميعها 
شخصبات تتعهد الأحدب وتدميه؛ وقد نامث الحكاية 
باخعزالها على مسدوى التكوين فى علامة واحدة هى 
مهنة صاحبها أو ديانته. فالخياط والمباشر اخمتزلا فى 
مهنة؛ فيما اخختزل اليهودى والنصرانى فى ديائتيهما. أما 
الخياط؛ فهو أول من نلشقبه؛ أول من يبدأ حدث 
استدراج الأحدب إلى الموث؛ أى أول من يدير ماكينة 
السردء كما أنه قئاة اتصال الحكاية وأبطالها بالمزين» 
الشخصية الأساسية التى سبقع عليها عبء استنقاذ 
الأحدب. أما اليهردى» فإنه - فضا عن دوره فى حكاية 
الأحدب - يسرد حكاية أحد الشبان؛ ويمكن السارد من 
إبراز رؤية الغقافة للآخر اهتلف فى الدين. وهكذاء 
سينهض المباشر والنصرائى بدورهما فى لدمية حدث 
الموث الوهمى؛ لم يسردان بدورهما ححكاية من الحكايات 
الداخلية. 


1 
لدينا فى الحكايات الداخلية؛ فنضلاً عن حكاية 
الأحدب؛ حكابات أربع لأربعة شبان ومعهم نسازهم 
طبعا. وحكايائهم جميعاً نصلنا عبر رؤية سردية لآخخرين؛ 
هم النصرانى والمباشر واليهودى والخياط؛ هذا فضلاً عن 
حكايات إخخوة المزين. كل حكاية من حكاياث هؤلاء 
الشبان تبدأ برؤية عضر مبتور. النصرانى يؤاكل الشاب 
الأول؛ فيرى يده المقطوعة. والمباشر يلحظ الشاب الذى 
أصابه الهلع حبن رأى الزرباجة فمسأل عن السبب» 
وكذلك اليهودى والخياط؛ 
* فقلت يا سيدى فرج عنى كرى لأى شئ 
أكلت بيدك الشمال. 
* وقلنا له ما بقى لنا صبر على حديثك والإخبار 
بسبب قطع إيهامى يديك وإبهامى رجليك 
وسبب غسل يديك مائة وعشرين مرة. 
از 
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» فقلت له ناولنى يدك فأخرج لى بده الببسرى 
فتعجبث من ذلك وقلت فى نفسى بالله. إن 
هذا الشاب مليح ومن بيت كبير وليس عنده 
أدب 
* وإذا بصاحب الدار قد دخل ومعه شاب وهو 
أحسن ما يكون من الجمال غير أنه أعرج. 
بدء كل حكاية على النحو السابق يشى بأهمية 
هذه العلامة الجسدية؛ كأن السارد يرى فيها تلخيصا 
لشاريخ الكائن الذى قرر أن يسرد حكايئه فتتحول من 
جرح عاهة إلى علامة مشقلة برمزيئها. هذا ما يفسر 
السؤال عن الجرح؛ وعن سببه؛ أى عن تاريخ المماناة 
الذى خاضه صاحب العاهة؛ فلو كان المسرود عنه أعمى 
مثلا ما كان ذلك مثيراً بالقدر نفسه الذى يحفقه كرنه 
مقطوع البدء لأن الأعمى ند يولد كذلك وما هكذا 
مبتور اليد أو الإبهام. يؤكد هذا أن أحدا لم يسأل 
الأحدب لم هو أحدب؛ لقد ولد هكذاء أى أن عيب 
بدنه لا يخفى وراءه تاريخاً. 
بعر الأطراف عنصر جلى فى الججسد الفيزيقى 
للحكاياث؛ إنه علامة نصية واضحة؛ مجده فى حكايات 
الشبان الأربعة وفى حكايات [خحوة المزين الذين يعانون 
ضما من عاهات. فشمة الأعرج ومقطوع الشفئين 
والأفلج ومقطوع الأذنين...إلغ؛ فنضلاً عن واحد من 
هولاء الإخرة أعمى. وهكذاء لتجد أننا فى كون من 
العاهات التى كدسها لنا السارد؛ عاهات تثير السؤال عن 
تاريخها وسببها؛ فهى دلالة على الإيذاء البدنى والنفسى: 
وعاهات يضعها السارد فى سياق أخر فكه. العاهات 
الأولى أقرب إلى عوار الصعاليك الشلاثة فى حكاية 
«الحمال والبنات؛؛ أما العاهات التى مجدها فى إخوة 
المزين؛ فسهى لا تعنى نزلاً فى المرئبة ولا سبسيلا 
لاكسابهاء إنها عاهات مجانية دون ثمن لصعاليك ليس 
لديهم ما يفقدون. 


ذا 


حين يلفتنا السارد إلى العاهة على هذا النحرء 
نفعله قريب من فعل الشاعر فى إلقائه قصيدنه إذا أحدث 
نبسراً فى موضع بصينه؛ لكن هذا اللفت فى حكايات 
الشبان الأربعة وشحوبه أو انتفائه فى حكايات إخرة المزين 
شير السؤال؛ لم يلفتنا السارد إلى أهمية العاهة فى 
شخرص؛ ولا يتوقف لدى العاهة نفسها أ ما يشبهها فى 
شخوص أنخرين؛ ألأن الشبان الأربعة جار أغنياء فحدث 
لهم مالا يجب فيما إخخرة المزين صعاليك؟ أم لأن 
السارد يجعل من دوال نصه ما يفارق بعضه بعضاًء 
فيجعل علامة سميوطيقية فى نصه تحمل دلالتين فى 
إل. 

العاهاث والعيوب البدنية؛ التحدب فى الأحدب 
والعرج وقطع الأذنين والشفتين ....إلخ فى إخبوة المزين» 
تفجر الفكاهة؛ فيما تخئص عاهات الشبان الثلالة بإثارة 
نفحة غرائبية فقط. فلماذا؟ 


تنظر الثقافة إلى الجسم بوصفه وديعة من ردائع 
الله التى أؤتمن عليها صاحبها؛ فالإنسان ليس حرأ فى 
جسمه بحال» ولا يحق له التصرف فيه. الوديعة ما أودع 
لدبك حثى يحبن رفت ماء هو وفث استردادهاء بذلك 
ليس لك أن تتصرف فيها سلب أو إيجابا. لقد خخلق الله 
الإنسان فى «أحسن تكوين»؛ خلقه وأبرأه وصقله؛ فإذا 
وقع بهذا الغلوق الجميل ما بشوه جماله عوقب من قام 
به؛ حتى لو كان صاحب الجسد نفسه؛ له فحسب أن 
يبذل يده أو ساقه أو الجسد كله فى سبيل الله؛ أما بذل 
شئ من الجسد فى سبيل أخر فلا بحن له. يمكن فق 
للجماعة ممثلة فى ولى الأمر أن تفعل ؛ أى أن نتدخل فى 
هذا الجسم بالبئر نوقيعاً لعقاب حدد سلفاً. ولهذاء فإن 
فعل البعر فى هذه الحالة تصاص؛ رغبة فى الإيلام 
وإصرار على إشهار الجرم . رهكذاء سبظل المعاقب يسير 
بين الناى» مشقلا بعبء باهظ هو يده المقطرعة على 
سبيل المثال؛ يحملها أبنما حل ونفضح فعله الذى خرج 
به على ما اعتبرئه الجماعة محرماً. ولدى العرب فإن أى 


بعر لعضو من أعضاء الجسم ذو دلالة؛ جز الناصية دليل 
هزيمة الفارس؛ وحلق اللحية دلبل على شوب ما؛ 
نضيحة أو الحراف عن المثل الأعلى للرجولة. أما يجريد 
الرجل من فاعليته الذكورية بخصيه فهو آلية مجتمعية 
ننجت فى ظروف بعينهاء سعياً إلى تجريده من آلة مهددة 
لحريم مالكه. فى حالات خخاصة يصل الأمر إلى حد 
إزهاق الروح أى إعدام امجرم» وأحيانا الاتنقام الوحشى 
كالصلب أو التمثيل بالأعضاء..فى حكايات الشبان 
الأربعة ينخل السارد من البثر حافزاً ييرر سرده؛ فالحكاية 
إذن تخبرئا بحدلها المركزى قبل أن تبدً؛ نهى لا تشغل 
متلقيها بنهاية الحكابة بل بكيفية حدوث فعل الستر» 
وتبريره. 
الشاب الأول بغدادى تاجره وثى القاهرة يقع فى 
الحب. غريده عن بلاده ووحدته يدفعان به إلى الحب 
الذى يلوح ملاذاً وحمابة واكتشافا للمرأة والمعة» والألم 
أيضاً. وككل حكايات الحب التى يكون أبطالها مجاراً أر 
أبناء تجارء يكون السوق موضع اللفاء على نقيض البيت 
الذى يتحقق فيه الوصال. بيد أن علاقة الحب تحمل 
جرثومة مونهل. سرعة استجابة الببت مجعل الشاب ينقدها 
مالا مقابل الحب؛ ومن ثم يصحو من نومه يوما فإذا ماله 
فد تبدد فيندفع حت وطأة الحاجة إلى سرقة مبلغ ضغيل 
فتقطع يده. الفئاة على نقيض ما تصور الشاب تمنح 
جسدها لأنها راغبة فى ذلك؛ ولأنها محبة؛ وما إن تعلم 
بحكابة سرقته وقطع يده حتى تتزوجه وتمنحه مالها 
الكشير ونرد عليه ماله؛ لكنها لحزنها على يده تمرض 
«ويشئد بها الضعف؛حتى تموث. بذلك يتحقق دعازها 
حبن لقيئه أول مرة جزاك الله خميرا ورزقك مالى 
وجعلك بعلى». لقد صار البخدادى الذى أدمن القاهرة 
غنيا, لكنه عاد ثانية إلى وحدله. 
الشاب الثانى يعانى ظروفاً شبيهة بظروف هذا 
البغدادى؛ إنه عار من الحماية؛ حاملاً عبء بنوته لأأب 
مسرف مات عن ديون كثيرة. إلى ذلك فهو بلا امرأة 


موت الأحدب 


اثم قالت لى هل لك زوجة فقلت إنى لا أعرف امرأة 
لم بكيث؛. لكن إذا كانت الفئاة فى الحكاية السابقة 
تمنح صاحبها جسدها ومالهاء فإن الفتاة هنا ذات علاقة 
بالسلطة» نبى كهرمانة فى فصر الرشيد. النقى الشاب 
الأول بصاحبته فتحابا وتواعداء وما إن النقيا حتى 
تضاجماء لكن العلاقة بالسلطة هنا جممل الأمر أكثر 
صعربة وتعفيداً؛ فيمر الفتى باختبار صعب: (ولحن تريد 
فى هذه الساعة أن ندخل بك الدار فإن دخلت ولم يشعر 
بك أحد وصلت إلى تزويجك إباها وإن الكشف أمرك 
ضرت رقبتك». وبرغم أنه عرض نفسه لخطر الموث فإن 
صاحبته تنزل به عقاباً ظالماً؛ ففى ليلة بنائه بها يرنكب 
خطأ هيا إذ يعائقها وفى بديه أثار الزرباجة فتقطع إبهامى 
يديه ورجليه. بعد ذلك «طاب قلبها؛ ورضيت عنه 
فمنحه مالا ليشترى دارا لهما. 

أما الشاب البغدادى الثالث؛ فينفق ماله فى مصر. 
وفى دمشن يلثئفى فثئاة تمنحه ججسدها. وثى المرة الثانية 
تصطحب أختها الشقيقة للغرض نفسه. لماذا أنث بأختها 
وطلبت من صاحبها أن ينام معسها. يدرك السارد أن 
الحدث على هذا النحو لا يستطيع أن يقف على قدميه 
دون عون منه. فيطوح بالفثائين معاء بأن يجعل الأولى 
تفل الثانية غيرة على صاحبهاء بذلك يستطيع السارد أن 
يضع بطله أمام حلقة جديدة تقود إلى إكمال مخططه» 
فهر مفلس ولا يجد أمامه سوى أن يسيع العقد الذى 
كانت القئيلة نتزين به ليكون العقد الخيط الذى يكشف 
سر كل شى. وهكذا تقطع بده بتهمة السرقة ويقف بين 
أبى الفتائين «صاحب دمشق؛ الذى يلزم الممتسب بدقع 
دية اليد المقطوعة ويزوجه من ابنته الصغرى غير الشقيقة 
للأختين السابقتين: ؛أريد أن أزوجلك ابنقى الصغيرة فإلها 
ليست شقيقة لهما وهى بكر ولا أخل منك مهرا وأجعل 
لكما رائباً من عددى وتبقى عندى بمنزلة ولدى؛. 
وطبيعى أن يفرح الشاب بهذا الانتقال من وضع امتهم 
بالقثل والسرفة إلى وضع السيد الشرى 9ومن أبن لى أن 


َل 


محمد بذرى 


أصل إلى هذا» لنجد أنفسنا مع النسق نفسه؛ حب أو 
رغبة مجاوزة وضع مختل تقود إلى بثر عضو من الجسدء 
نحصول على بيت وعروس ومال؛ كأن السارد يمنح 
الجبميع الغراه مقابل البئر. 
0 

تمر حكايتنا بغلاث لحظات سردية » تعُاصر فيها 
الفكاهة نفيضهاء أولاها الجزه الأول من الحكاية الإطار؛ 
أى لقاء الخياط رامرأنه بالأحدب» حتى وثرف المتهمين 
بقتله أمام السلطان؛ ثم نثنى بسلسلة. حكائية طوبلة» تبدأ 


بحكاية الشاب البغدادى عاشق ابئة القاضى» ثم حكايات " 


الشبان الذين بعرت أطرائهم؛ وكوفئوا على ذلك بالثراء؛ 
أى بالعروس والسكن ورغد العيش؛ حيث جد سياقاً 
وحشياً؛ ينطوى على سخربة مرة عاضة؛ تخوط لعبة 
المقايضة برمتها. أما اللحظة الثالشة؛ فتعيدنا إلى فضاء تلفه 
الفكاهة من كل صوب؛ حيث نهيمن شخصية المزين 
الفضولى على السرد رتؤئمه لصالحها ومنطقها من خلال 
دوره فى حكاية عاشق ابنة القاضى» وعبر صونه بوصفه 
سارداً لحكايات إخصونه ودوره فيها. ولذلك قلت إن 
الفكاهة تاصر نفيضها وندمجه فى سياقها؛ فنشعر أننا 
فى سهرة منوعات خفيفة مرحة ثملاً فضاءها شخصيات 
تغلبها وظيفيئها؛ وتقلص وجودهاء فتكاد تقف على شفا 
الشخصية غير النامية؛ التى يمكن نلخيصها فى صيفة. 
فى «حكاية الحمال والبنات؛ تمدعنا السرد 
ليستدرجنا إلى فضاء وحشى. هنا نبدأ دون خداع؛ وإن 
كان للحكاية طرائق فى اللعب من نوع أخخر. السارد 
يهنا إلى طبيعة الحكاية وأدواتها ومشروعها منذ البده؛ 
لأن كلمة الأحدب فى العنوان؛ والتكوين البدئى 
للشخصية؛ يرشحان (لاستعمال» البطل فى سياقات من 
نوع مغابر لما رأيناه فى حكاية الحمال. ثم يتدعم الأمر 
بظهور شخصية المزين» التى تخلق أفى احشمال لدى 
المتلقى مرتبط بالفضول والثرثرة. وكلا العنصرين يدمج 
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فى نضاوات طابعها شعبى؛ لنجد أنفسنا مع مط معين 
سس ا مسرحة» يعثمد المفارقة - الوهم والحقيقة» ورسوء 
التنفاهم؛ والمصادفة؛ والمراوحة بين الواقعى والخرائبى 
العجيب. 

المسرحة محاكاة فعل؛ تشبيت برهة من الزمن 
وملؤها بحدث وقع وانقضى:؛ أو لبس هناك ما بمنع من 
وقوعه. وحين يستدعى المحفق مجرماً معثرفاً فإنه يطلب 
منه إعادة فعل الجريمة بتمشيله أو مسرححته؛ أى بشرهيله 
من خلال بث الحياة فيه مرة أخخرى. بهذا يمكن أن 
نقول إن الممثل هو الشخص القادر على الانفلاث من 
حيائه الواقعية» ليقوم بلعب دور شخص أخخر مختلف! إله 
الشخص امالك لمرهبة الاندراج فى علاقاث قد نبدأ من 
الواقع؛ لكنها تتجاوزه مع استبعاد العلاقات الدالة على 
التعين؛ من أجل الدخول فى علامات وعلافات لها 
طابع إيهامى. : 
والعمغبل عنصر يصاحبنا من البده حئى الخثام , 
نالحكابة تنفتح على مشهد مفشوح؛ حيث الأحدب 
يشحرك فى الفضاء السردى بنثوءاته ونواشزه. التحدب 
عيب جسدى بمسع الكائن لأنه يدخل تغيبراً على 
صورته فيبدو مضحكاء أى أن تدمير فكرننا عن الكائن 
من خلال مسخه يحوله إلى موضوع له قابابة تفجير 
الفكاهة. وسرعان ما يقوم السارد بتدعيم هذه الخصيصة 
بأن يغسيف إلى محدبه سكره؛ والسكر يخلق الفرحة 
والدشوة فيما تتناقض هذه الفرحة بالحياة مع التحدب؛: 
دكنت بالنهار أتفرج وجئث وقت العشاء فلقيت هذا 
الأحدب سكران ومعه دف وهو يغنى بفرحة فوقفت 
أنفرج عليه وجت به إلى بيت . الأحدب: إذن؛ بطافح 
بالفكاهة لأنه ملئ بالمفارقة بين مسخ الجسد الاتئع الناشر 
وبين السكر واليهجة والدف؛ إنه رجل مضحك وقابليئه 
للإضحاك وله إلى نفيض للرجل المنقل بمواضعات 
الحياة الاجتماعية والديئية. إلى ذلك؛ للأحدب خصيصة 
لبسث للآخرين؛ لذلك يدعى إلى البيوت دول خحوف١‏ 
هذه الخصيمة هى أنه لا يخشى منه على الننساء. 


سريت الأحدب 
ا تي اير صرت 


وبالفعل سنعرف حين نوغل فى القشراءة أنه يحشرف 
الإضحاك فى قصر السلطان «الذى لا يقدر على 
مفارقته) . 
لفد رأ الخباط فاستعمله: ورآه المباشر فالتقط 
المفارقة, وتخلقت الكوميديا على الفور: 9أما يكفى أنك 
أحدب حتى تكون حرامياة. وعلى هذاء فالأحدب مثل 
رغم أنفهء فمن أجدر منه بالقسيام بدور الميث حنتى 
يكتمل مشروع الحكاية؟! 
لكن مون الأحدب تمشيل؛ ولذلك تنتج عنه 
مجمرعة سن الأحداث المنطوبة على عناصر تمثيلية: 
الخياط وامرأنه يعبثان؛ فيجدان أمامهما جئة؛ هكذا دون 
مقدمات. صحيح أنها جثة رجل جسمه معيب؛ لكنه فى 
النهاية نفس حرم قتلهاء فيحتالان للتخلص منها. 
ما الحيلة فى هذا السياق؛ وما صلتها بالتمثيل؟ 
بعد موت الأحدب الذى لم يكن يشوقعه الخياط رلا 
زوجه تبرز الحيلة؛ أى السلوك المراوغ؛ حيث امثال 
برئدى قناعا للعموبه على موقف ماء أر مجاوزة ورطة. من 
هنا صلة الحيلة بالتمثيل؛ باللعب والإيهام والاندراج فى 
موقف يعتمد على المحاكاة. 
«فقال لها زوجها وما أفعله قالت قم واحمله 
فى حضنك وانشر عليه فوطة حرير وأخرج أنا 
قدامك رأنث ورائى فى هذه الليلة وقل هذا 
ولدى رهذه أمه ومسرادنا أن نذهب به إلى 
الطبيب ليداويه) . 
الكائن فى العصور الوسيطة جزء من كل » ومن لم 
يدرك الزوجان أنهما نى حاجة إلى الإجابة عن سؤال 
الجماعة عما يبحملان؛ ولذلك تأعذ كلمات الزرجة 
هيئة اسيناريوا لما ينبغى عمله على الخشبة؛ تخديد دفيق 
لما سيقال ولحركة الممثل وتوقيت الدخمول (المرأة فى 
الأمام والرجل خلفها). ولكى يصبح المشهد مقنعاً وتكم 
عملبة الإيهام» يكم تحديد نوع الفوطة (الحرير؛ ؛ فلا 


ينسغى لرجل وامسرأة لف ولدهما المريض فى فسوطة 
رخخيصة. ولدئة المشهد يقتنع الئاس ويصدقون ما رأره 
وسمعره: 
دقام رحمل الأحدب فى حخضله وزوجته 
تقول يا ولدى سلامتك أبن محل وجعك 
وهذا الجدرى كان لك فى أى مكان فكل 
من رأهما يقول معهما طفل مصاب 
بالجدرى؛ , 
ذلك أن الخياط وامرأنه يدركان ثقافة مجتمعهما 
الوسيط؛ حيث تنعدم الأسرار؛ وهكذا يصنعان مشهداً 
مقدماً؛ يدآزر فيه الصوث والحركة والإيماء للإيهام 
بحدوثه . 
هكذا مجد ارتباطاً من نوع ما بين التمثيل بوصفه 
عنص را من عناصر المسرحة والحيلة التى ترنبط فى 
الحكاية غالبا بالمرأة؛ العجوز التى تأخل دور قوادة من لوم 
ماء والمرأة الشابة الجميلة الضادعة التى تمثل دور العاشقة. 
صورة العجوز القوادة ليست غريبة عن (الليالى) ؛ فهى 
نظهر فى كثير من الحكايات؛ لكنها هنا عجوز مختلفة 
عما عهداء فى حكايات أخرى؛ فهى ليست قرادة حقاً 
بل تمثل «دور» النوادة أحياناً؛ ودور نفيضها أحياناً. وفى 
الحالين تمثل دور من يقود شخصاً أخر غائلاً على أى 
حال: 
دوإذا بدق الباب فقام وفتح وإذا بعجوز لا 
يمرنها فقالت له يا ولدى اعلم أن الصلاة 
قرب زوال وقتها وأنا بغير وضوء وأطلب منك 
أن تدخلنى منزلك حتى أنوضأ فلما فرغت 
أقبلت إلى الوضع الذى هو جالس نيه 
رصلت ركعتين لم دعت لأخى دعاء 
حسدا . 
لكى يقن الممثل دوره لابد أن يخرج من 
شخصيته ويدخل فى شخصية أخخرى؛ وهو ما ثراه فى 
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محمد بدرى 


العجوز الئى تصطاد الفرائس للعبد وللمرأة الملبحة التى 
تشا ركه إنها تلوح عابدة زاهدة حريصة على الصلاة: 
فيما هى تقود من يخدع بها إلى بست سرى يجرد فيه 
اضدرع من كل شئ ويقتل. 
أما المرأة الشابة التى دعت الخياط أخا المزين؛ 

فهى تضع جمالها وشبابها فى خدمة ما تريد من خخداع. 
الخياط جالس في دكانه؛ مدكب على عمله؛ فيما 
تشرف عليه من عل» عبر روش الدار؛ لتأخذ صورتهما 
صورة هيمنة من طرف على آخر؛ 

«فلما كان أخى الأعرج جالسا فى الدكان 

في بعض الأيام يخيط إذ رفع رأسه فرأى امرأة 

كالبدر الطالع فى روش الدارة . 
الررش موضع فى الدار؛ ييح لسر لمكننة أن ترى 
الناس؛ فهر وسيلتها للاتصال بالعالم أو كمينها الذى 
ترابط فيه لتطلق سهامها. وبالفعل تتخول المرأة هنا إلى 
فخ؛ وكل فخ تمشيل. تدرك المرأة الجميلة أنها مرغربة» 
هى فوق والخياط هناك فى الفاع, هو جاد وهى تتخده 
مسلاة؛ ومن ثم تشفق مع زوجها على اللعب معه؛ أى 
خداعه بمثيل دور العاشقة ليسهل عليها استعماله؛ 
ربالفعل» ينطلى عليه تمثيلها ويذهب إلى بيئها أملاً فى 
وصالهاء فيما يكون زوجها فى انتظاره ليقوده إلى الوالى » 
فتكون الفضيحة والعقاب. 

ولا يقف التمثيل فى الحكاية عند حد امرأة 

الخادعة؛ أو الطرف الأول» فاخدوع أيضا قد يقسوم 
بالتمثيل دون أن يدرى أو يرغب. وهكذا توقعه المرأة فى 
زواج وهمى من خمادمتهاء ولكنه يفضى الليلة الأولى 
لزواجه فى الطاحوك: ليقوم بدور والثور) : 

«ناعتقد أخى أن لهما قصداً صحيحاً فبات 

فى الطاحون ودخخل عليه الطحان فى نصن 

الليل وجعل يفول إن هذا الشور بطال مع أن 

القمح كثير وأصحاب الطحين يطلبونه فأنا 


افد 


أعلقه فى الطاحسون حتى يخلص طحين 
الفمح فعلقه. 
وفى هانين الحكابئين من حكايات إخمرة المزين يتحول 
الممئل عليه إلى مثل؛ فالأخ اندوع يمثل دور الشور 
كما رأبنا لكن درن إرادته. أما الأخ الذى خخدعته العجوز 
التى نصطاد الفرائس للعبد وصاحبته؛ فقد قدرل أن 
ينجو من الموت بتمثيل دور الميث؛ فعلم حقيقة العجوز, 
وفرر الانتقام؛ فلعب هرة ثانية دور اضدوع: وفى اللحظة 
المناسبة؛ ينفلت من التمشيل ليقتل العجوز والعبد؛ لكن 
صاحبة العبد تقابله بتمثيل مضاد؛ فتخرج من شخصية 
المخادعة لتمثل دور الضحية المغلوبة على أمرهاء مستغلة 
جمالها. وبدلا من انتقام الشاب أخى المزين؛ يتحول إلى 
«راغب» فيها؛ فتشمكن من الهرب ومعها المال. 
الرجل أيضا يأخذ هيدة الفخ فى أكثر من حكاية 
من حكايات إخرة المزين؛ لكن فرائسه نكون من الرجال 
أيضاً؛ فلسنا مع تبادل كامل للأدوارء ولو ثم هذا لكانت 
فرائس الرجال من السيدات,. البطل الشرير الذى يوقع 
بالأخ الشالث «يممل روحه ضريراً؛ على حد تعبير 
السارد؛ ويقف أمام الوالى مدعياً بأن أخما المزين وأصحابه 
بمثلون الممى رهم أصحاء رأنه واحد منهم؛ وبالطبع 
يفتح هر غيئيه بعد ضرب يسيره أما أخ المزين وأصحابه 
فهم عميان حقاًء فيكون نصيبهم من الضرب مبرحاًء 
والشيخ الساحر يمثل دير الشيخ الصالح» ويستخدم سحره 
فى مخربل الورق اللامع إلى نقود, ما تلبث أن تعود ورقاً 
بعد استخدامهاء ريحول الذبائح من حيوانات إلى ذبائح 
أدمية. أما المزين؛ فهو ينضم إلى عشرة من الذاهبين إلى 
الإعدام» ظاناً أنهم مدعوون إلى وليمة؛ وحين يكتشفه 
السياف بمثل دور الصامت بيدما هو فضولى ثرثار. 
عنصر التمثيل يتجارز ما هر ججزئى إلى الكلى. 
فلدينا حكايئان كاملئان يكون التمثيل فيههما عنصراً 
كلياً؛ يتجاوز العرضى إلى الهيمنة على الحكاية يكاملها. 


الحكاية الأولى هى حكاية الأخ الشانى للمزين» 
وهر يمثل إحدى حكايات الأخير الذى نضع الحكاية ما 
يقصه بين الحقيقة والكذب؛ لولعه الشديد بالكلام. وهر 
مثل معظم إخوله الآخرين بنطوى على ضعف ما يقوده 
حدما إلى الخسران. وتبدأ رحلثه نحو هذا الخسران عبر 
عجوز مخادعة توقعه فى حبائلها عبر التلوبح له بما 
يجعله بندفع فى طريقه؛ وما قولك فى دار حسنة ومازها 
يجرى وفاكهة ومدام ووجه مليح تشاهده وخحد أسيل 
تقبله وقد رشيق تعائقه ولم تزل كذلك من العشاء إلى 
الصباح فإن فعلت ما أشترط عليك رأيث الخبرة. أما 
شرط العجوز؛ نهو أن يكف عن أى سؤال ويفعل ما 
يطلب منه دون كلام كثير. وهو شرط هين؛ بخاصة لأن 
العجرز تلرّح بالثلائة التى ترى الثقافة الشعبية أنها غاية 
السعادة: المرأة والكأس والكساء.. 


لكنه هناك فى السيث الغامض » وبرغم وجود ما 
لوحت له العجوز به؛ يجد نفسه يتنازل كل لحظة عن 
شى من نفسسه؛ بدءأ من قسول الصفع وانشهاء بحلق 
الشارب واللحية والحاجبين أى أنه يتحول على يدى ابنة 
الوزير العابئة وقوادتها إلى مسخ؛ وكلما حارل التراجع 
وجبد نفمسه ينزلق أكثر. وفى حسميا الخمر والشبق الذى 
تؤججه الوعود بنيل مراده؛ يتعرى من ملابسه؛ وابنة 
الوزير ججرى أمامه؛ وهى عاربة؛ هاربة من محل إلى 
محل: 
«ولم نزل جرى قدامه وهو يجرى وراءها 
حتى سمع منها صرنا رقيقا إذ رأى نفسه فى 
وسط زقاق فى سوق الجلادين شرآء الناس 
على تلك الحالة وهو عريان قائم الأير محلوق 
الذقن والحاجب وصار بعضهم يصفعه 
بالجلود وهر عريان حتى غشى عليه وحملوه 
على حمار حتى أرصلوه إلى الوالى فقالوا ما 
هذا قالوا هذا وقع لنا من بيت الوزير وهو 
على هذه الحالة فضربه الوالى مائة سوط؛ . 


مرت الأحدب 


والحكاية تقدم السلطة وهى تداعب رعيشها بأن 
تمولها إلى أحدب آخر يضحكها. ويتجلى الدمغيل هنا 
فى الخادعة التى مول طرفا إلى متلق للتمثيل ومشارك 
فيه؛ فغفلة الشاب وإغواء العجوز يحولائه إلى طرف فى 
مشهد له طبيعة الدراما الئى تنتهى لدى نقطلة بعينهاء 
يعود بعدها إلى حالته الأولى؛ حيث الوالى والضرب. 


الحكاية الغائية بطلها الأخ السادس» ولكنها من 

نوع مغاير للحكابة السابقة» وتنفجر الفكاهة فيها لامن 

الغفلة بل من نقيضها؛ البطل شحاذ فقير دل دارا لثرى 

دعاه إلى وليمة؛ وهو منهك من الجبوع؛ لكنها وليمة 
وهمية: 

«فقال يا سبدى ليس لى صبر وإلى شديد 

الجوع فصاح يا غلام ها الطشث والإبريق 

لم فال له يا ضيفى نقدم واغسل يدك لم 

أومأ كأنه يفسل يده ثم صاح على أنباعه أن 

قدمرا المائدة فجعلث أنتباعه تلغدر رترجع 

كأنها تهيئ السفرة ثم أخيل أخى وجلس معه 

على نلك السفرة الموهومة وصار صاحب 

لنزل يوم وبحرك شفئيه كأنه يأكل رهو 

يقول لأخى كل وانظر هذا الخبز وانظر بياضه 

وأخى لا ييدى شيك ثم إن أخى قال فى نفسه 

إن هذا رجل يحب أن يهرأ بالناس فال يا 

سيدى عمرى ما رأيث أحسن من بياض هذا 

الخبز ولا ألذ من طعمه فقال هذا خبز خبزته 

جاربة لى كنت اشتريتها بخمسمائة دينار لم 

صاح صاحب الدار ياغلام قدم لنا الكباب 

الذى لا يوجد مثله فى طعام الملوك لم قال 

لأعى كل يا ضصيفى فإنك جائع شديد 

الجوع ومحتاج إلى الأكل فصار أخى يدور 

حدكه وبمضغ كأنه يأكل وأقبل الرجل 

يستدعى لونأ بعد لون من الطعام ولا يحضر 

شيأ وبأمر أخى بالأكل لم صاح يا غلام 


يذ 


محمد مر ل ل ل م 0 


هذا 


قدم لنا الفراريج امحشوة بالفستق فكل ما لم 
تأكل مثله قط فقال يا سيدى إن هذا الأكل 
لا نظير له فى اللذة وأقبل يومئ بيده إلى قم 
أخى حتى كأنه يلقمه بيده وكان يعدد هذه 
الألواك ويصفها لأخى بهذه الأرصاف وهو 
جائع فاشتد جوعه وصار بشهوة رغيف من 
شعير ثم قال صاحب الدار هل أت أطيب 
من أبازبر هذه الأطممة فقال له أخى لا يا 
سيدى فقال أكثر الأكل ولا نستح فقال قد 
اكتفيث من الطعام فصاح الرجل على أنباعه 
أن قدموا الحلويات فحركوا أيديهم فى الهراء 
كأنهم قدموا الحلويات لم قال صاحب المنزل 
لأحى كل من هذا النوع فإنه جيد ركل من 
هذه القطائف بحيائى وخذ هذه القطيفة قبل 
أن ينزل منها الجلاب فقال أخى: لا عدمتك 
با سبدى؛ وأبل أخى أن يسأله عن كشرة 
المسك الذى نى القطائف تقال إن هذه 
عادنى فى بيتى فدائما يضعرن لى فى كل 
قطيفة مثقالاً من المسك ونصف مثقال من 
العنبر هذا كله وأخى يحرك رأسه وقمه يلعب 
بين شدفيه كأنه يتلذذ بأكل الحلويات ثم 
صاح صاحب الدار على أنباعه أن أحضروا 
النقل نحركما أبديهم فى الهراء كأنهم 
أحضروا النقل وقال لأخى كل من هذا اللوز 
ومن هذا الجوز ومن هذا الزبيب ونحو ذلك 
وصار يعد له أنواع النقل ويقول كل ولا 
نستح فقال له أخى باسيد قد اكثفيث ولم 
بين لى قدرة على أكل شئ فقال يا ضيفى 
إن أردت أن تأكل ونفرج على غرائب 
المأكولات فالله الله لاككن جائعا ثم فكر 
أخى فى نفسه وفى استهزاء ذلك الرجل به 
وقال والله لأعملن فيه عملاً يتوب بسببه إلى 


الله عن هذه الفعال لم قال الرجل لأتباعه 

قدموا لنا الشراب فحركوا أبديهم فى الهواء 

حتى كأنهم قدموا الشراب ثم أومى صاحب 

المنزل كأنه اول أخعى قدحاً وقال حل هذا 

القدح فإنه أعجبك فقال له يا سيدى هذا من 

إحسالك وأومأ أخى بيده كأنه يشربه فقال له 

هل أعجبك نقال له يا سيدى ما رأيت ألذ 

من هذا الشراب فقال له اشرب هنيكاً وصحة 

لم إن صاحب البيث أومأ وشرب لم ناول 

أخنى قدحا ثانيً فخيل إليه أله شربه وأظهر أنه 

سكران لم إن أخعى غافله ورفع يده حتى بان 

بياض إبطه وصفعه على رقبته صفعة رن لها 

المكان ثم ثنى عليه بصفمة لانية فقال له 

الرجل ما هذا يا أسفل العالمين نقاليا 

سيدى أنا عبدك الذى أنعمث عليه وأدخلته 

منزلك وأطعمته الزاد وأسفيته الخمر المثيق 

فسكر وعربد علبك ومقامك أعلى من أن 

تؤاخذه بجهله قلما سمع صاحب المنزل 

كلام أخى ضحك ضحكا عاليا ثم قال له: 

إن لى زماناً طويلا أسخر بالناس وأهزأ بجميع 

أصحاب المراج والجون ما رأيت منهم من له 

طاقة على أن أفعل به هذه السخرية ولا من له 

فطنة يدخل بها فى جميع أمورى غبسرك 

والآن عفرت عنك فكن نديمى ولاتفارقنى) , 

على هذا النحو يلوح السارد واعيا يما يسرده 
وطبيعئه؛ لأن العلاماث اللغوبة الدالة على وهمية المشهد؛ 
ومن لم المصاحبة لعنصر العمشيل نتنائر هنا وهناك فى 
المشهد الساخر الذى اقتبسناه؛ نخاصة أداة التشبيه (كأن) 
العى نؤكد علاقة المشابهة بين السلوك ودلالشه على 
المحاكاذ؛ تعضدها مجمرعة من الكلمات؛ مثل كلمة 
«الموهرمة؛ الواصفة لسفرة الطعام؛ وكلمة (يومئ؟ 
فالوهم مرتبط بالتمثيل؛ أى لا واقعية الفعل؛ والإيماء 


إحدى الأدوات التى تتآزر مع غيرها لتمنح المشهد إيهاماً 
بالواقعية. , 

بدأ صاحب الدار هازئاً بضيفه الجائع بأن وضعه 
فى مجربة قاسية هى المشاركة فى تمثيل مأدبة وهمية وهو 
منهك من شدة الجوع. لكن الرجل الفقير الجائع ما 
يلبث أن يخضع لقانون اللحظة الدرامية؛ فبشارك فيها 
مرتملاً؛ ليكون رده كما رأينا بالغ العسمئ والدلالة؛ 
صفعة مدرية على وجه صاحب الدارء ترده إلى الواقع » 
وحين يحتج يذكره السائل بالقفانون الذى سنه وارتضاء 
مذ البداية. ونغرى الحكاية؛ حكاية الرجل الغنى الذى 
يكمن لفرائسه من الجباع على هذا النحره أن نشعر 
بأصرة ما تربطها بحكاية «السندباد البحرى والسندباد 
البرى1» فقد كان السندباد بعد إفلاعه عن السفر يكمن 
فى بيئه؛ باحثاً عن أخير بنصت له وهو يستعيد ذكرياث 
أسفاره وبعد أن روى كل شئ للسندباد البرى الفقير» 
كانأه على حسن السماع؛ على النحو الذى كاف به 
الرجل السابق أخنا المزين على قطنتيه؛ كل ما فى الأمر 
من خخلاف أننا مع مقلوب حكاية السندباد. لكن المهم 
هو حول المسثل إلى تمثل عليه؛ والعكس؛ أى مول 
الممثل عليه إلى ممثل؛ فشمة نوع من تبادل الأدوار» تكون 
نتيجته هنا مكافأة السائل؛ كأن فعل المثيل قرين لفعل 
السرد فى الحكايات الأخمرى. وعلى العكس من ذلك» 
فإن فعل التمثيل ينئج عنه عقاب على نحو ما يحدث فى 
كشير من حكايات الإخوة الأخرين. حين يكتشف 
الممثل عليه قانون اللعبة؛ يكافاً؛ وحين يقع فى الغفلة 
يعاقب؛ لأن الغفلة قرين الوهم بالمعنى السلبى؛ معنى 
الانفصال عن الواقع واللواذ بالوهم. 

عنصر الكمشيل؛ على هذا النحر؛ برهة زمنية تقع 
فى المنتصف تماماً بين برهئين من هيمنة الواقع! برهة 
تقطع سير الزمن وسيولته بزمن فنى؛ أى بعنصر آخر من 
طبيعة مغايرة لطبيعة ما هو واقعى صرف. فى الحكاية 
السابقة للسائل الفطن؛ يتحول الممثل عليه إلى تمثل» 


موث الأحدب 


فيستحق من ثم صداقة الرججل الغنى؛ على العكس من 
أحمبه بائع الزجاج الذى يهسرب من الواقع القاسى إلى 
الوهم» فتكون النتيجة أن يتكسر زجاجه: وبضيع رأس 
ماله القليل. كأن السارد بعانبه على سقوطه فى الوهم 
بتجريده من كل ما يملك. صحيح أن السارد يدرك أن 
غفلته يقتصر أذاها على صاحبهاء فقط؛ لكنه يدرك أن 
سرد الأخخلاقى عليه فى النهاية أن متاح سخريده لا 
فريسة الوهم» بل الوهم نفسه؛ وهم الجرة الذهبية. 
5-0 
حبن يشهى السارد من حكايات [إخصوة المزين» 
يكون قد وثق من مخحفيق سرده؛ لشرط الحكاية العجيبة» 
ويكون عليه أن يجد حلا لهذا الأحدب الذى جمده؛ 
وتركه طوبلا ما بين الحياة والموت؛ ولذلك يحضر المزين 
من سجنه إلى قصر السلطان: 
«فإذا به شيخ كبير جاوز التسعين أسود الوجه 
أبيض اللحية والحواجب مقرم الأذنين 
طوبل الأنف فى نفسه كبرا. 
ومن الواضح أن الوظيفة الوصفية هنا ممق المفارقة 
على مستوى بدن المزين المشهم بالفضول والثرثرة؛ الذى 
يسخر منه السارد نبيدعوه بالصامت. إن المزين نهر 
حكايات وتآليف لا بنضب ماؤه؛ أى أنه بعبارة أخمرى 
«ماكيلة؛ كلام وسسردء» ولذلك بترلق الملك اهب 
للحكاياث إلى رؤيئه؛ وبوكل السارد إليه مهمة إنقاذ 
الأحدب فنصبح مع ربط لقدرة السسرد بالحككمة والزيانة, 
هذا ما يفسر لماذا لم توكل هذه المهمة إلى البهودى 
الطبيب مثلا. 
مهمة إنقاذ الأحدب لا تعنى نقط إنقاذه من 
الموت؛ بل تعنى أيضاً تحقيق صفة العجيب للحكاية 
برمتهاء ولذلك يلوح المزين المقابل الوحيد للأحدب فى 
الأهمية النصية؛ لكن كيف تتحقق هذء الصفة فى 
ل 


محمادل بدرى 


حكاية يشحب فيها الفضاء الغرائبى: كما تفهمه 
(الليالى) . 

فى حكاية السندباد تتفجر العجائبية من مغامرة 
رجل مدينى مولع بالأسفار؛ حيث الكائئات الغريية. 
المكان الوهمى العجيب قانون حاكم فى أدبيات الرحلة 
للرحالة العرب كتاب الأدب الجغرافى؛ وهو القسانون 
الحاكم لمغامرة السندباد. فى حكايات أخرى تكمن 
المجائبية فى علاقة الكائئات البشرية بغبر البشر من جن 
وعفاريت؛ أما هنا فنجد انثفاء لهذين العنصرين. صحيح 
أننا جد حضرراً لها فى حكاية أخى المزين الجزار مع 
الشبخ الشرير الساحر؛ لكنه حضور شاحب عابرء لا يلبث 
أن يتبدد. لذلك؛ فإن صفة الحديث المطرب العجيب 
والسخرية من البشر الصغارا وهى سخرية حانية تبعث 
على الابتسسام والمرح. ولم يكن ذلك مكنا درن وجود 
شخصيكين أساسيثين ؛ هما شخصية الأحدب؛ رشخصية 
المزين الفضولى؛ لذلك نشهد فيهما تمولين! الأحدب 
بموث وبحيا والمزين تتغير النظرة إليه من مجرد فضولى 
ثرثار إلى منقذ للميت؛ فكلاهما طرف فى صنع المعجزة 
التى محف للحكاية شرط الحديث العجيب. 

لكن العجيب المفجر للسخرية والمرح يبدو أقرب 
إلى القناع الذى يخفى خلفه أشياء أكثر جدية من مرحه 
الظاهر. ببساطة شهرث عن (الليالى) يقوم النص بدس 
عناصر طبيعتها إيديولوجية فى الفضاء العجيب؛ عناصر 
إيديولوجية مقنعة ومدرجة فى سياقات ملتبسة؛ لا لوجود 
خصيصة الالتباس الدلالى التى مجدها متقصدة كما فى 
كثابة الحداثة؛ بل لأن السارد يحقق فى النص طبيعة 


إيمائية» فتتكون العناصر من دوال تشير إلى مدلولات» ثم 
تصبح المدلولات دوال أخرى تستلزم مدلولات جديدة. 
هكذا سيظل لدى قارئ النص هاجس البسحث عن 
دلالات هذه الأطراف المبثورة على سبيل المثال. فالحكاية 
ذات لهجة ملهربة محاكية لأفعال تنهض على المفارقة 
التى لا تضخم الألم؛ بل مجرده من جلاله عبر ألبة سوه 
السفاهم وتبادل الأدواره والتخفى؛ وهى آلية تخخاصر 
الوحشى بالألين؛ وندرجه فى سياقه؛ لكن برغم هذه 
الآلببة؛ بظل عنصر البعر وعنصر التمشيل فادرين على 
إنتاج دلالاث أعمق مما يبدو للوهلة الأولى. 

فى حكاية الشاب البغدادى الذى تروج بالقاهربة 
الجميلة وورث مالهاء جد عنصر قطع يد السارق؛ ره 
حدث يشككك السرد فى صحته بتشكيكه فى ملاءمة 
العقاب للجرم. وفى حكاية الشاب الذى تزوج من ابنة 
صاحب دمشق» تقطع يده ظلماأ؛ ويحصل على دية يده؛ 
وهكذا فى حكايات إخوة المزين. 


إن جراح الجشمع الوسيطى تتحول فى النص إلى 
أطراف مبثورة وسيقان مكسورة؛ فى سباق من السخرية 
التى متاح كل شئ. لكن ماذا خلف هذه العناصر من 
دلالة, هل يشكك النص فى آلية نشوبه الجسدء ومن لم 
يضع الإبديولوجيا السائدة فى موضع السؤال؟ 


هذا سؤال لن يجد إجابة له إلا إذا قرأنا فجوات 
النص وشقوقه؛ لنكتشف فيها وعياً محجوزا مقموعا؛ إن 
لم يكن قادراً على صياغة إيديولوجيا نصية مكتملة؛ فهو 
على الأقل يضع الإيديولوجبا السائدة فى موضع السؤال؛ 
ليكون ذلك بدءأ للشك فى صحتها وسلامتها. 


ل 0 


التراث العربى والإسلامى 
فى رواية فنيجانزويك 


لجيمس جويس 


أحمد الزعبي” 


امل 


مقدمة 

تقدم هذه الدراسة أنموذجا من نماذج الرؤية الغربية 
للتراث العربى والإسلامى القائمة على الفهم الخاطئ أو 
التحريف أو التشوبه أو العداء الدينى والحضارى. والرؤية 
الغربية فى ناول هذا الثراث نقوم فى معظمهاء وليست 
كلها بالطبع؛ على رؤية سلبية مرجهة مقصودة:؛ وثمئد 
جدورها إلى عصرر الإسلام الأولى. وقد استدمرث هذه 
المواقف السالبة المعادية عبر العصور حثى يومنا هذاء 
باستثناء بعض الأصوات المنصفة المعتدلة من المستشرقين 
التى لم تكن لعؤثر فى هذا الطوفان من الهجوم والمداء 
والتشويه"! , 

وفد نشكلت الصورة القائمة العدائية لللشراث العربى 
والإسلامى فى العصور الوسطى بشكل كبير ومحموم؛ 
وأوقد نارهاء أكشر فأكثر؛ الصدام والمسراع والحروب 
المهلكة ببن الشرق والغرب التى امئدت إلى هذه الأيام. 


٠‏ أستاذ الأدب الإتمليزى بجامعة البرمرك. 


وغدا الفهم الخاطئ والتشويه المقصود للشراث العربى 
والإسلامى أمراً شائعا منظما طاغياً فى الثراث والتاريخ 
والثقافة الغربية. رغصت كتب الدين والتاريخ والفلسفة 
والشقافة بشكل عام؛ فى الغرب؛ بالدراساث والكثعابات 
المحرفة المعادية المقاومة للتراث العربى والإسلامى. وشكلت 
هذه الكتابات انطباعات سالبة عن هذا الشراث لدى 
الأجيال المتعاقبة فى الغرب» وراح كشير من الكتداب 
بتناول هذا التراث بشكل سلبى؛ اسئنادا إلى ما وصله من 
كتابات مشوهة؛ نبدو كأنها حقائق مسلم بها فذبتت 
فى ذهنه هذه الصورة السالبة عن الثراث والحضارة والقيم 
العربية والإسلامية. 

ويتضح طغيان هذه الثقافة الغربية الخاطئة عن التراث 
المربى والإسلامى فى كتابات لاتخضى''». ومن هله 
الكتابات رواية جيمس جوبس (فنيجانزويك)227 التى هى 
محور هذه الدراسة! إذ تقدم الرراية الصورة المكررة 
المشوهة عن الثراث العربى والإسلامى الثى ورلها الكتاب 
المعاصرون عن ترائهم وثقافتهم وكتابات أسلافهم فى 
العهود الماضية. 


الك 


أحمد الزعبى 
22222222222637 


كما تدر الإشارة هنا إلى أن جوبس يعترف يعض 
الجوانب «المضيكة؛ أو الإيجابية فى الشراث العربى 
رالإسلامى ؛ سراء ما كان منها متعلقاً بشخصية الرسورل 
(ص) وعظمته وعبقربته أو يبعض علماء المسلمين 
ابن سينا وابن رشد. ولككن ذلك لا يشكل جزءاً كبيرأ إذا 
ما قورن بموائفه السالبة من هذا العراث بشكل عام؛ 
كما أنه لا بخلو من أغراض أخرى مشبوهة؛ كما سلبين 
فى هذه الدراسة, 

وارتأينا فى دراسة الثراث الإسلامى والعربى فى هذه 
الرواية أن نقسم هذا التسراث إلى نوعين رئيسين» لم 
ناقش كل نوع على حدة. فنذكر إشارة الكائب إلى أية 
جرئية أو قضية من فضايا الئراث ثم نوضحها؛ بحيث 
نبين - قدر الإمكان - دلالئها فى السياق الروائى ومغزاها 
ووظيفتها لم» بعد ذلك» ثقارك بين مفهوم الكائب لهذه 
المسألة والمفهوم الإسلامى أر العربى لها. ويقصد من هذه 
المقارئة توضيح سوء الفهم أو التحريف الذى يلجأ إلبه 
الكائب؛ سواء كان ذلك يمثل رؤيشه الفردية بشكل 
حاص ؛ أو رؤية عصره والثقافة الغربية بشكل عام للثراث 
العربى والإسلامى. ونخلص بعد كل هذا إلى الإشارة إلى 
موقع هذا الثراث من فلسفة الرواية وفكرئها ومحتواها. 

وأخييراًء فإن الشراث العسربى والإسلامى فى روابة 
(فنيجانزويك) هو الثراث الوحيد الذى لم يدرس بعد 
بشكل كلى أ تفصيلى!!)؛ فقد درس فى الرواية خحمسة 
عشر تراثا لأم مختلفة؛ ودرس أكثر من ست وثلائين لغة 
فيهاء وليست العربية منها؛ الأمر الذى يجمل هذه 
الدرامة لا نخلو من بعض الفائدة ونسد تقصاً فى 
دراسات أحد أشهر كتاب الرواية فى القرن العشرين» 
سواء اتفقنا معه أو اخختلفنا. وقد وعدنا فى دراسة سابقة 
مختعصرة (باللفة الإتجليزية) أن نعود إلى هذا الموضوع 
بشى من التفصيل والتحليل لمناقشة الكاتب فى فهمه 
هذا الثراث أو إساءة فهمه المتعمد له؛ وتوضيح وجهات 


.؟” 


نظر أهل التراث فيه وفى دلالته وأبعاده التى لا تخلو من 
دفاع عن كثير من الحقائق الئى جاملها الكاتب» ومن 
دحض الكثير من افتراءاته ولخريفاته؛ الأمر الذى لم يكن 
متاح فى الدراسة العاجلة السابقة الى تركزت على 
ترضيح الكلمات العربية ومعانيها المستخدمة فى الرواية 
بشكل عاء(0؟, 


حول الرراية 

(ننبجانزوبك) ليست رواية بالمعنى المألوف؛ وإنما 
تصمق كذلك مجازاً؛ فهى «كتابة؛ بالمفهوم الحدائى أو 
«عمل أدبى) أقرب ما يكون إلى فن الرواية من بين 
الفدون الأدية امختلفة. وتحرياً للدقة وتجنبا لإشكال 
العسمية؛ يشير بعض النقاد إلى (فنيجانزويك) بكلمة 
«كتاب؛ أو فعمل)0, لأن كلمة رواية لا تنطبق على 
هذا العمل بالمفهوم الشائع. لكن كلمة أو مصطلح 
«كتابة؛ الذى شاع موخصرا فى الدراسات التقدية 
المعاصرة؛ وكذلك فى الكتابات الأدبية» قد حل هذا 
الإشكال بشكل عام؛ وأوجد مخرجا مقبولاً لدداخل 
الفنون؛ وسنشير إليها أحباناً بكلمة «رواية؛ بالمنى 
المجارى. 

(فنيجانزويك) كتابة أدبية معقدة غامضة مبهمة مايئة 
بالرموز والإشارات والغرائب التى تمتاج إلى عشرات 
الباحثين وعشرات السدين للكشف عن مضامينها وبنياتها 
وموضوعاتها ولخاتها (التى تتجاوز سئاً وثلائين لغة) . وقد 
دفعت هذه الصعوبات والتعقيدات فى (فنيجائرويك) 
أحد الباحثين؛ رهور. ماك هاف اوداككلة 2 0ك 
إلى ترجمتها من الإتجليزية إلى الإتجايزية؛ صفحة 
بصفحة! إذ من الصعب أن جد جملة مفيدة واحدة في 
«الروابة؛ كلها مكثوبة بلغة سليمة أو مفهومة على 
الصعيد اللغوى أو البنائى أو الفكرى أو الأسلوبى. ولهذا 
كانت ترجمتها ذات فائدة عظيمة للباحثين والدارسين. 

وقد كتب جويس (فنيجانزويك) فى سبعة عشر عاماً 
من دلا إلى 89ء رند رد على المتذمرين من 


صصربة روايته قائلاً: «على الذى يريد أن يفهم 
(فنيجائزويك) أن يقضى مثل المدة التى كتبث بها على 
الأقل لكى يحقن ذلك:3؛: أى على الباحث أ القارئ 
أن يقضى سبعة عشر عام على الأثل؛ يقرا ويحلل 
وينقب فى هذه الرواية حتى يتسنى له فهمها نهماً 
معقولا, والواقع أن أكشر من نصف قرن من الدراسة 
والبحث من مفات النقاد والباحشين فى شتى أرجاء 
العالم؛ وخخاصة الدراسات التى تقدم كل عام فى مؤتمر 
«دبلن؛ عن جويس؛ لم تصل إلى فهم كامل أر تخليل 
مفدع مرض لهذه الرراية؛ فعشرات المسائل والقضايا 
والشراكيب اللغوبة والأسلوبية والمفسرداث والإشارات 
والألغاز لانزال موضع حيرة وغمرض وإبهام فى هذه 
الرواية. 

وليس حديثنا هنا عن (فنيسجائزويك) بشكل عام؛ 
شهذا أمر يطول ويطول؛ ولكن موضوع اهتمامنا هر 
الجانب المشعلق بالتسراث العسربى والإسلامى فى هذه 
الرواية؛ حيث سسكشف عن هذا الثراث ووظيفته وأبعاده 
ودواعى استخدامه وعلائته بموضوعات الرواية الختلفة. 

و( فنيجائزويك) ؛ باخختصار؛ نسجل أو نسترجع التاريخ 
البشرى كله مذ آدم وحواء؛ حيث بدأ بهما الرواية 50 
حتى عصر الكاتب؛ قبيل الحرب العامية الشانية 
عام 157. ويسترجع جويس التاريخ البشرى كله فى 
حوالى سبعمائلة صفحة هى حجم الكتاب١‏ إذْ يسترجع 
التاريخ الدينى والفلسفى والاجتمماعى والأسطورى 
والأنشروبولوجى والعلمى بأبعاده الروحية والمادية منذ فجر 
التاريخ في كل الحضارات الإنسائية القديمة والحديثة. 
وبنطلق استحضاره التاريخ البشرى من فكرة رئيسة مؤداها 
أن الموروث الإنسانى كله هو من صنع العقل البشرى» 
وأنه عبر الأزمنة اهتلفة قد اختلطت الفلسفات بالأديان 
بالأساطير بالقصص الشعبية؛ ونحت مناحي شتى مع أنها 
من أصل واحد وذات غايات متقاربة, 


الراث العربى 


لهذاء سنجد جويس رجلا رافضا معمردأ قريباً من 
الرجوديين فى هذه المسألة؛ لا يؤمن بالأديان أو الأنبياء أو 
الرسل من الناحية الدينية أو الشيبية (الأديان الشلالة 
الرئيسة»؛ وإنما بنظر إليها على أنها جزء من التاريخ 
البشرى والنتاج العقلى أو الفلسفى. وتتجدر الملاحظة هنا 
إلى أن مسوقف جويس السلبى من الدين الإسلامى فى 
روابئه مرتبط بموقفه السلبى من جميع الأديان؛ إلا أن 
تخريفه أو تشوبهه جوانب كفيرة من الثراث الإسلامى أو 
العربى عن قصد ومكر يشير تساؤلات وشكوكا كثيرة 
حول أغراضه وسوء نيته من هذا التحريف والتشوبه؛ كما 
سنبين فى نايا هذا البحث. 

وتبدأ (فنيجائزويك) بالإشارة إلى آدم وحواء. لم 
الإشارة إلى نوح واللوفان وسوسى وعيسى وإسحق 
ومحمد: والشوراة والإ جيل والقرآن! 2١١‏ وتاريح الإغريق 
والفسراعئة والهدود والصينيين وتصصهم وأساطيرهم 
وخراناتهم» لم يذكر أثمأ شتى وحضارات مختلفة وأماكن 
وأنهارا 0017 وأقطارا وعادات وشعرباً لا غصى. كما يشير 
إلى مثا الأسماء والأعلام من الفلاسفة والمؤرخين 
والأدباء والعلماء وأبطال الأساطير» لم يذكر وقائع وحروياً 
وأحداثاً مهمة فى التاريخ البشرى يصعب حصرها. كل 
ذلك يشار إليه بشكل غير منتظم وغير واضح؛ لا لغة ولا 
سردا ولا بداء. وعلى الدارس إعادة ترتيب الأحداث 
وربطها وسلسلتهاء» ثم إعادة صياغة الجملة وكشابة 
الكلمات بشكل سليم؛ ثم رد المفسردات الأجنبية إلى 
أصولها وشرح معانيها بلغة الرواية؛ لم ربط كل ذلك 
بموضوع أو سياق الرواية المطروح. فمشلاً؛ عندما ترد 
عبارة ١لا‏ إله إلا الله؛ فإن جويس يكثبها على النحر 
التالى : هااى سا سا 60 ولكى تفهم هذه العبارة بالدسبة 
إلى القارئ؛ فعلى الدارس أن يكتبها بشكل سليم أولاء 
فيقرل طدااة دالا هاا ها ء ثم يترجمها إلى الإمجليزية 
الذلانا )8 ,004 205 ثم يشرح معناها أو دلالتهسا 


ا 


أحمد الرعبى 


الدينية الإسلامية؛ لم يربطها بالسباف الروائى؛ حيث 
يشحدث عن تعاليم الأديان: ثم بالعالى يربطها بفكرة 
الرواية العامة. ولابد أن توضح الأمور على هذا النحو فى 
كل صفحات الرواية وججملها ومفرداتها. وللقارئ أن 
يتصور صعوبة ذلك ونعقيده عندما يعلم أن فى الرراية 
إشارات إلى سئة عشر تراثاً أو حنضارة؛ وست وثلائين 
لغة؛ ومئات الفصص و«الأسماء والأماكن؛ ليستنتج أن 
جهود مئاث الباحثين ومثات الدراسات فى هذا المجال- 
لأكثر من نصف قرن ‏ لم تصل بعد إلى فهم كامل أو 
شبه كامل لعالم الرواية الصاخحب المتشابك المعقد!"!' , 

و(فنيجائزويك) مكتوبة بلغة الأحلام أو الكوابيس» 
كما يرى كثير من النقاد. فبطله الرئيس فى الرواية الذى 
رمز له ب: .11.0.8 ؛ تتغير دلالته ورموزه من صفحة 
إلى صفحة ومن فصل إلى فصل؛ فقد يشير فى ثنايا 
الرواية إلى أن هذه الأحرف ترمر إلى كل إنسانة عندما 
يطلق على بطله "زلوطمء5 0165© عون" ويعنى به 
اكل فرد رأى فرد؛؛ حديث يشكل الحرف الأول من 
الكلمات الشلاث اسم البطل .6.8 .11؛ وقد يشير إلى 
بطله ب «(الكنيسة البريطائية العلياعندما يطلق عليه اسم 
"لاساومظ غه تعن املا" ؟ فالأحر ف الأوا لى 
للكلمات الثلاث نشكل اسم بطله 8 .© .1] أيضاً. وبشتخل 
بطله أسماء أخرى كثيرة لها دلالالتها اختلفة فى 
الرواية؛ ليس هنا مجال مناقشتها. أما بطلة جويس الأثثوية 
فى الرواية فقد رمز لها ب .8 .ا.4) وهى مثل بطله 
الذكرى تأخذ أسماء ودلالات تتغير وتتحول فى لنايا 
الرواية؛ فهى 9؟أنا 480 فى بعض الأحيان؛ وتأخذ اسم 
نهر فى :دبلن؛ موطن الكاتب؛ فى أحيان أخرى... 
وهكذا. ولها دلالاث كثيرة مختلفة فى الرواية متعلقة 
بالحياة الإنسائية والطبيعة والمادة» مقابل البطل .8 .© .11 
الذى تتملق دلالاته بالعفل الإنسائى والفلسفة والفكر عبر 
تاريخ البشرية كلها. 


ا" 


وبرصد جوبس فى روابته عبر بطليه ‏ وشخصيات 
أخرى لا نتخصى - مسيرة الإنسان منل بدء الشاريخ ١‏ 
مسيرته العقلية والروحائية والفكرية والدينية والعلمية؛ 
ريجسد هذه المسيرة بطله .8 .© .81, بيدما مسد بطلئة .لم 
:8 .ما مسيرة الإنسان الحسية أو المادية والعاطفية والواقعية. 
ليننهى فى آخر الأمر إلى نصور مأسارى للتاريخ البشرى 
دفعه إلى التعليق ذاث مرة قائلا؛ وإن التاريخ الإنسانى 
كابوس مخيف, وأنا أحاول الاستيقاظ منهه2"10. لكن 
جويس استيقظء أو أنهى روايئه؛ على مدافع الحرب 
العالمية الثانية عام 8 , رصدق تصوره المأساوى لمسيرة 
التاريخ البشرى. 


العراث العربى والإسلامى فى الرواية 
أ الإشارات الترائية المتعلقة ب دألف ليلة وليلة» 
١‏ (ألف ليلة وليلة) صفحة 6 ١70:6١‏ سطر 
لال 4 ,7١‏ 


؟ - شهرزاد وشهربار صفحة "1/0١‏ سطر 24 
0 
* رحلات السندباد صفحة 7١‏ سطر/. 
- (افستح يا سمسم) و (على بابا والأربعين 
حرامى) صفحة 1417:114١‏ سطر 8: 4. 
توظف حكايات (ألف ليلة وليلة) رقصصها 
وخخرافانها وأساطيرها فى (فنيجائزويك) لتجسيد فكرة 
جويس الرئيسة القائمة على فرضية النشاط العقلى 
والاجشماعى للإنسان الذى خلط النصص والأساطير 
والأحداث والأخيلة معاًء سواء كانت مصادرها دينية 
غيبية أو بشرية متخيلة أسطورية؛ أو كانت ذا أصل 
تاريخى وائعى ثم نسجت حولها النصص والحكايات 
اهختلفة كقصص الأبطال والسير والعجائب والغرائب. 
وبنتقى المؤلف أحدالاً وقصصاً بعضها تاريخى وبعضها 
دبنى وبعضها أدبى خيالى؛ وبعرضها فى سباقات 


سي بي بيب يبي العراث العسربى 


مختلفة! بحيث تبدو متشابهة أو متقاربة فى هدفها 
وأسلوبها وبنائها؛ ليغبت أنها جميعاً من إنتاج العقل 
البشرى عبر تطوره فى مراحل تاربخية طويلة! إذ من 
الممكن أن يتحدث عن رحلة السندباد الأسطورية إلى 
جانب الإسراء والمعراج إلى جائب رحلة أوديب املك 
إلى جاب رحلة هاملث إلى الجبل إلى ججالب رحلة 
النبى موسى وفرعون فى البحر... إلى جائب رحلة 
يولسيس... إلى جائب رحلاث أخرى كشيرة يصعب 
حصرهاء ويربط كل هذه الرحلاث بخيط راحد هو 
عنصر «اللامعقول» فيها أو عنصر «الأسطورة؛ فيها! 
حيث لا يمكن تصديق هذه الرحلات على الصعيد 
المقلى أو الواشعى. ويخلص جويس من كل هذا إلى 
القول إن كل هذه القصص والأساطير هى من صنع 
الخيال البشرى؛ ولكن كل قصة نوظف لتجسيد بعد من 
الأبعاد امختلفة» قد يكون بعدا دينيا أو تاريخياً أو أدبياً. 
بمعنى أن الأديان أخملث هذه القصص وربطئها بأبعاد 
غيبية دينية؛ كما أخذتها الآداب وربطتها بالكتابة 
الخيالية أو الإبداعية أو الفنية؛ كما أخاتها الكثابات 
التاريخية والاجشماعية والأنثروبولوجية لأغراض متعلقة 
بالساريخ السشرى وتفكير الإنسان ووافعه القسديم 
ونطورهما.. وهكذا. ونتكرر هله الحكايات والقنصص 
بصورة أو بأخرى فى معظم ائراثات؛ الشعوب والأم؛ وقد 
طوعئها كل أمة لأهداف وغايات مختلفة؛ سواء كانث 
الأم التى قادث الأديان الإلهبة الشلاث أر الأم الى 
نشرث فلسفات وتعاليم لم يكن مصدرها دينبا أو إلهيأء 
كالكونفوشيوسية والبوذية وغيرهما "1», 

وترد حكايات (ألف ليلة وليلة) التلفة فى 
(فنيجانزويك) لتخدم هذه الأغراض التى أشرنا إليها قبل 
قليل: كما يراها المؤلف. كما أنها ترتبط بسياقات الرواية 
الختلفة وأحدائها وشخصياتها ومضامينها. وسنعرض 
باخمصار إلى هذه الإشارات المأخوذة من (ألف ليلة 
وليلة): ونشير إلى وظائفها ودلالاتها وأبعادها فى الرواية. 


يشير جوبس كثيرا إلى حكايات (ألف ليلة ولبلة) فى 
روابته؛ برصفها أثراً من الآثار الأدبية الخالدة التى ححفظها 
الشاربخ الإنسانى فى عصرره الختلفمة مثل (الإلياذة) و 
(الأوديسة) و (الكوميديا الإلهية) و(دون كيشوت) و 
(رحلات جوليفر) ومسرحيات شكسبير وغيرها. ولكن 
إشارات جويس إلى (ألف ليلة وليلة)؛ على الرغم من 
إغجابه بعالمها القصصى ودلالاته الختلفة, لا تخرج عن 
الفهم الغربى الشائع لدى كثير من المستشرقين فى 
عصره أو فى العصور التى سبقته؛ هذا الفهم القائم على 
خلط حكابات (ألف ليلة وليلة) الأسطورية الشخيلة 
بالعقلية العربية والواقع أو التاريخ الإسلامى» وبالتالى رسم 
ملامح الشخصية العربية والإسلامية على نحو بعيد عن 
الحقيقة الموضوعية؛ أو الصورة الدفيقة لعقلية العمرب 
والمسلمين ودورهم الحضارى والإنسائى فى التاريخ 


البشرى. 
فجويس ؛ مثل كثيرين غيره؛ جسد صورة العربى 
استنتاجا من حكايات (ألف ليلة وليلة)؛ والكانب يفصد 


قصداً أن يخلط الواقع بالخيال وبربط ليالى (ألف ليلة 
وليلة) براقع الخلفاء وأشخاص أخرين» كأن «الليالى) 
حتى عن فكرنه الأساسية ليشوه صورة العربى فى التاريخ. 
فبعد أن يحضر حكايات (ألف ليلة وليلة) لتجسيد فكرته 
الرئيسة عن اختلاط القصص والأساطير التاريخية والدينية 
والأدبية معأً؛ يبتعد عن هذه الفكرة ويدس إشارات كثيرة 
عن الهمرم الجنسية لدى «شهرزاد وشهريار والخليفة 
هارون الرشيد2101؛ بحيث تبدو سيدا لصورة الشخصية 
العربية أو الإسلامية ومركز اهدمامها الرئيس. كما يعيد 
تجسيد الصورة الدموية الشريرة الغازية للإنسان العربى 
المسلم كما صورها مشوهة من سبقه من المعادين؛ ويبشبر 
إلى حكابات كثيرة فى (ألف ليلة وليلة)؛ أو اللبالى 
العربية الدامية؛ ليسقطها على الواقع أو الشاريخ العربى 
والإسلامى. 


لشنتفةه 

ونخدم إشارات جويس إلى (ألف ليلة وليلة» ثلاثة 
أغراض فى ذهنه؛ الأول: نسفيه العقلية العربية القائمة 
على الخرافات والأساطير والجهل؛ والثائى: 0 صورة 
العربى والمسلم بحيث يبدو همه منحصراً فى الجنس 
والمجمون والجوارى والصخهبء؛ رهذا يعنى أن اهتمامائه 
الحضارية والفكرية تأتى فى ذيل القائمة. أما الغفرض 
الشالث؛ فإنه يربط هذه الأساطير والخرافات والحكايات 
النتلفة فى (ألف ليلة وليلة) بحياة الرسول» وبربط كل 
هذا بانثالى بالقصص والأساطير لدى كل الأم والأديان 
والتراثات المتلفة, 

وغرض الكائب واضح فى هذاء لكن الحقائق التى لا 
يمكن مجماهلها فى دور الحضارة الإسلامية والعربية فى 
الساريخ الإنسانى لا تيب عن ذهن أى قارئ لتاريخ 
الحسضارات. وجويس وغيره يعرفون هذا الدور على 
الصعيد الحضارى والفكرى والعلمى والاجشماعى فى 
مرحلة من مراحل التاريخ » لكن التعصب يعمى عادة» 
والبغض يدفع إلى التشوبه والتحريف رالتدكر. كما أن 
الإنارة إلى (ألف ليلة ولبلة) تحت اسم «اللبالى 
العرببة؛ ؛ من جويس أو غيره فى مواطن كثبرة؛ نفصح 
عن عنصر الإسقاط الذى يحاولونه إمعاناً فى الششوبه 
والإساءة إلى تاريخ هذه الأمة ومكائئها فى سلم 
الحضارات الإنسانية. 


؟ - شهرزاد وشهريار 

ونتكرر الإشارة إلى شسهرزاد وحكابتها إلى الملك 
شهربار فى رواية جويس ؛ هذه الحكايات والفصص التى 
شكلت ليالى(ألف ليلة وليلة». فإلى جانب ما ذكرناء 
سابقا عن نوظيف جويس (ألف ليلة وليلة) فى روايئه» 
فإن شهرزاد ‏ الأنثىء الزوجة: المنقذة ‏ ترتبط ببطلة 
روايقه .8 سآ .ه وأبعادها الجنسية والحيائية والطبيعية؛ 
حيث نشكل بطلة جويس فى مرحلة من مراحلها أو فى 
رمز من رموزها الطبيعة والإخصاب والحياة بشكل عام؛ 


الم 


فى حين يرمز بطل جويس .11.0.8 فى مرحلة من 
لماحل إلى العقل أو الفكر أو المعرفة؛ وما برئبط بنشاط 
هذا العقل من قيم فلسفية وديئية واجشماعية وحضارية 
إلى غير ذلك. 

وشهرزاد لدى جويس لخدم أغراضا عدة؛ فهى» سس 
ناحية:؛ تعد منفذاً له لنشويه صورة الشخصية العربية 
والإسلامية بالمفهوم الذى تقدم به (ألف ليلة وليلة) أو 
«الليالى العربية؛ للقارئ الغربى وغيره”!؟ ١‏ حيث يكون 
التركيز على الصخب والجنس وامجون والانحلال؛ إلى 
جانب شهرة الفئل والاتتقام وسفك الدماء؛ كما 
يجسدها شهريار الذى يفثل كل يوم امرأة بعد أن 
يتزرجها. كما أنهاء من احية أخرى؛ نشبع لدى جوبس 
وآخرين فكرة حاقدة تتعلق بتسفيه العقلية العربية أو 
الإسلامية القائمة على الخرافات والأساطير الئى نخص 
بها حكايات شهرزاد. 

أما الفرض الشالث؛ وربما يكون الأهم فى توظيف 
شخصية شهرزاد فى رواية جويس» فإله يتفق مع البعد 
الطبيعى أ الحبائى أو الإخصابى الذى.. تمثله بطلته 
.1.ة ؛ وجويس فى نسجيله للتاريخ البشرى فى روايئه 
يحدث هذا الصراع أو انعايش الأضداد؛ بالإكراه أو 
بكلماثت أخرى ' حثمية استمرارية وتعايش المتنافضات 
والأضداد فى هذا الكون. فبطله .11.0.8 الذى يسجل 
تاربخ البشسرية العقلى؛ يسسير جنبا إلى جنب مع بطلعه 
.8 .4.1 الئى تسجل تاريخ البشرية المادى. ويمكن فهم 
فكرة جويس من هذا التسجيل أو الرصد لتاريخ البشرية 

من آدم وحواء» اللذين تبدأ الرواية بهما؛ ١آدم‏ وحواء.. 
النهر يجرى..2210) على أساس تضاد أو تناقض ابيع 
والجسد والتحامهما معاً فى الإنسان؛ أو على أساس 
حاجاث الإنسان الروحبة والعقلية من جهة؛ وحاجاته 
المادية والفسيولوجية من جهة أخرى؛ وعدم الفصالهما 
الأزلى فى الإنسان الواحد منذ بدء الحياة البشرية على 
الرغم من تناقضهما وتضادهما التامين. 


جحت م يي ا سي تح ,اكرات المتريق 


وتأنى الإشارة هنا إلى شهرزاد مرتبطة ب .7 .4.1! 
حيث مسد الإخصاب (الجنس»» والبقاء واستمرار 
الحياة والإبتجاب (فى مقابل الموث والفناء الذى أحدله 
شهربار مع النساء الأخحريات) ؛ حيث لابد أن تفرض 
«الطبيعة» نفسها واستمرارها ووجودهاء مهما كان 
«الفكر» أو القرار الذى ينوى إفناءها أو إيقائها عن 
«الحياة» والوجود. وقد لمجحث شهر زاد فى ذلك فى 
(ألف ليلة وليلة) كما لمجحت .8.1.8 فى جعل نهر 
ليفى؛ بتدفق باستمرار؛ التى اسمها يدل عليه فى مرحلة 
من المراحل» ليدل الكائب على أن الطبيعة؛ الحياة» 
الرجود؛ ستستمر وستبفى وستمضى مهما عصفت بها 
العواصف وتغيرث الأفكار والأديان والفلسفات وغيرها. 
ولا نخفى فكرة جويس فى هذا الذى بحاوله ويشير إليه 
بشكل خخفى؛ حيث تحمل بدوراً وجودية متعلقة برجود 
هذا الكون إلى ما لانهابة مع نغير المبادئا والأذكار 
والممتقدات,. وهذه فكرة نصب فى فكرة رئييسة تقوم 
عليها الرواية؛ وتشفق مع موقف جويس الرافض لكل 
الأديان: كما بينا سابقاء وهو موقف لا يخفيه فى معظم 
نه 

أما شهرياره فإلى جائب إشارائنا السابقة عنه؛ فإن 
جويس يربطه بقابيل وثيرون وقئلة أخخرين يتخذرن القعل 
والقمع وسفك الدماء وسيلة لتحقيق أهدافهم وإشباع 
شهراتهم. لكن هذا الإطار الذى يشير إليه جويس لايقف 
عند هذا الحد؛ ولكنه يجعل منه صورة مشوفة للعرب 
والمسلمين؛ حيث يتجاهل فى لحظة من اللحظات البعد 
الأسطورى لشخصية شهريار؛ ويحاول أن يضفى عليها 
بعداً وافعياً ليثبر الفزع فى نفس القارئ البسيط؛ ويقدم 
له الصورة الشربرة الدموبة للإنسان العربى أو المسلم؛ رفى 
صورة غصت بها كتابات كثير من الغربيين؛ وككادت 
تصبح الصورة النموذجية للعربى فى الغرب فى مرحلة 
من المراحل 0" , 


وتعليقنا؛ باختصار؛ فيما طرحه جويس فى هذا 
الصدد؛ يقوم على التذكير بأن قصص (ألف لبلة وليلة) 
قصص خيالية معررفة فى كل الأم وأساطيرهم 
وخرافاتهم: ولم يقل أحد إن أساطير الإغريل أو الهنود أو 
الإسبان هى الصورة الواقعية لمفاهيم هذه الأم وعقليائها. 
وجوبس يعرف بدقة أن الخرافة أو الأسطورة تحمل رمرا 
واتعباً أو فكرة إنسانية سامية تستنئج منهاء ولكن 
الأسطورة ليست الواقع؛ فنحن نعرف أن برومشيوس فى 
الأسطورة الإغريقفية سرق النار من الألهة وأعطاها 
للإنسان؛ وعاقبته آلهة الإغريق إذ حكمت بأن تأكل 
الطيور الجارحة كبده وهو مربوط بشجرة مند الأزل حتى 
تقوم الساعة» وكلما أكل كبده نبث له كبد جديد؛ 
ولكننا لا نستطيع أن نقول: إن هذه الأسطورة واقع يؤمن 
به الإغريقيون وإنه يجسد إمكاناتهم العقلية وتفكيرهم 
البدائى؛ ونحن تعرف أنهم قدموا مسرحاً عظيماً حضارباً. 
ومشل ذلك نقول: لايمكن أن تكون عقلية العسرب 
والمسلمين مجسدة فى حكايات (ألف ليلة رليلة) ؛ 
والكل يعرف هذه العقلية أو الحضارة التى أضاوث مرحلة 
من مراحل البشرية بالنور والعلوم والنظم امختلفة. 


- رحلات السندباه 

رحلات السندباد الأسطورية فى (ألف ليلة وليلة) 
ترتبط فى الرواية برحلات وقصص وخخرافات كثيرة فى 
ثراثات أم كشيرة؛ إغريقية وهندية وصينية وإسبائبة 
وإنجليزية وغيرها. ويوظفها جويس فى نسجيل الجر 
المتخيل فى حياة البشرية؛ القائم على الخوارف 
والفرضيات والنهيؤات والمعجزاث والحكايات الشعبية 
الكثيرة؛ كالسمكة التى تنقلب حورية جميلة والغول 
الذى يتحول إلى أشكال مختلفة؛ تصوراث كثيرة راردث 
أحلام الناس وخصيالاتهم منذ القدم. وتتسداخل هذه 
الأساطير والمعجزاث مع أساطير ومعجزات تاريخية ودينية 
أخرى؛ يرى جويس أنها تتداخل معا وتتقابس وتتبادل 
الأحداث والتشكيل والنسيج والإخخراج؛ وإن اخمتلفت 
الغايات والوظائف والدلالات فى استخدامها وسردها. 


ون 


مد الزعبى 


وقصص السندباد ورحلاته الأسطورية؛ إذ يقول: 016" 
“يمنا ءوانو5ة؟؟ ‏ ويقصد “لادطله51": على ما فيها 
من مغزى وخيال ودروس للناس: تصب فى فكرة جوبس 
الرئيسية؛ وفى اخنتلاط هذه القخصص بالشاريخ والدين 
والعلم التى نبعت من ذهن الإنسان والمقل البشرى منذ 
فجر التاربخ؛ وشكلت مسارب أسطورية وخبالية وغيبية 
رواقئعية وفنية عبر العصرر الختلفة. وبربط جويس 
«غرائب» السندباد فى رحلائه بخرافات شعبية كثيرة مثل 
طائر الفينيق "؟رزوهه:/"10") أو العنقاء وغيرهما. 


4 - قصص ١التح‏ يا سمسم؛ و«على بابا والأربعين حرامي؛ 

وترد فى الروابة فى سياقات القصص الأسطورية فى 
تواريخ ال م ويمرجها المؤلف بالقصص التاريخية والدينية 
ليشير إلى أنها من أصل واحد؛ من صنع الخيال 
البشرى. لكن تلميحات جويس إلى التراثين العربى 
والإسلامى فى أثناء الإشارة إلى هذه القصص مجعله 
يضيف إليها بعد آخر غير البعد الذى يوظفه بشكل عام 
فى روابته, وهذا البعد هو الغمز أو الهجوم أر التقليل من 
شأن العقلية العربية المشبعة بالخرافات والأساطير التى ندمو 
وتلفى إفبالاً لدى المقلياث الساذجة البدائية. ويشير 
جويس إلى هائين الحكايتين على النحو التالى: 80م0" 
مصمومة"7"" )"فنمدوان اسطالام8" افتح ياسمسم ثم 
يقول بلغة الرواية المشوشة :"لم معط هه مامه أالث" 
ومويط"21 وبقصدهعلى بابا والأرر بعين حرامى؛؛ 
ويضمنها هذه السخرية بقوله: اعلى ماما...). 

وجويس نفسه يدرك أن العقلية العربية والإسلامية فى 
مرحلة من مراحل التاريخ كانت متفوقة ومتميزة؛ وهذا 
أمر لا يدكره هر أوغيره» لكن جويس يدرك أيضاً أن أبعاد 
ااحكاياث الخيالية ودلالات القصص والأساطير فى (ألف 
ليلة وليلة» هى أعمق فكرأ وأشمل فلسفة من هذا المنى 
الظاهرى الذى يحاول أن يقصر عليه نفسيره أو تأوبله أو 
تسويقه. وإلا فكيف تعد (ألف ليلة وليلة) من أهم 
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الكتب فى العالم القديم الئى توازى ونساوى أهميتها 
أهمية (الإلياذة)و (الأوديسة) و(الكوميديا الإلهية) 
وغيرها. لكن معرفتنا بموقف جويس السلبى والرافض 
لهذا الثراث؛ تجعلنا ندرك أبعاد وضعه الأمور فى غير 
مرضعها وميل القصص مالا محمله. 

فإذا كان جويس يقبل أو يعجب بنبروة أرديب القائلة 
بأنه سيقئل أباه ويخزوج من أمهء وبشبح هاملت (الأب) 
الذى يطلب من ابنه الانتقام من عمه القاتل؛ وبرحلات 
٠جوليفر؛‏ إلى عالم العمالفة والأقزام؛ ويفسرها التفسير 
الرمزى والدلالى بما فيها من أبماد إنسالية وفكرية 
وأخلاقية؛ فإن ذلك يتغير عند استحضاره حكايات (ألف 
ليلة وليلة) ويقصرها على أبعادها الخرافية الساذجة» 
ليمتسنى له النبل.من عقلية أصحابها وحضارتهم 
«البدائية؛؛ وهو أمر يشذ بشكل مكشوف جلى عن سياق 
الأحداث الثى يحاول الالتزام بها فى روايته. 

بل إنه أحياناً يمعن فى الإساءة؛ فبدل أن يريط شبح 
هاملت الذى ييلغ ابنه فوق الجبل بجريمة عمسه 
بالفصص الأخرى المشار إليها سابقأء فإنه بربطها يكل 
خفى مقصود بنزول الوحى على النبى فى غار حراء 
وإبلاغه الرسالة؛ أو يربطهاء كما يرى «ألرنون»؛ بفكرة 
استيلاء العم على زوجة الأخ فى (هاملت) واستيلاء 
الأب على زوجة الابن «زيدا!*"؛ وهو أمر يشل مرة 
أخخرى عن السباق الذى التزمه فى تصنيف الأحداث 
والقصص وانسجامها وترابطهاء وهذا أمر كشف مرة 
أخرى عن إمعان المإلف فى الإساءة إلى الثرائين العربى 
والإسلامى بشكل خاصء وهو أمر يدعم بعض الآراء 
الى نهم جوبس بانتماءات أو جذور هيلك 
كما ظهر ذلك فى روايئه السابقة (يولسيسؤءةفلااناً) 
وبطلها اليهودى "8100" ؛ أو قصته القصيرة قبل ذلك 
"برطن:ة" من مجمرعة (أهل دبلن 036:5 ألاناا) وغير 
ذلك. هذا على الرغم من ادعاءات جويس الختلفة عن 


ل ممما الراث المربى 


عدم إيمائه بالأديان كافة؛ وعن عدم ميزه لجنس أو 
عرق أو دين فى كتابائه؟؟" , 
ب - إشارات تراثية لشخصيات مختلفة 

هئالك إشارات يصعب حصرها فى رواية جويس 
متعلقة بالسراث العسربى والإسلامى» الدينى والتاريخى 
والأدبى والعلمى : تحاول إثبات ما استطعنا حصره منها 
فى نهاية هذا البحث. ولكن هناك إشارات أخرى متفرقة 
متدائرة فى ثنايا الرواية؛ مجمدر الإشارة إليها هنا لتوضيح 
دلالشها ودواعى استحضارها فى السياقات الروائية 
والفكرية اشتلفة لدى جويس. ويلكر جمويس هذه 
الإشاراث المتعلقة ببعض الشخصيات الإسلامية أو العربية 
ودورها أو دلالئها التاريخيبة مثل: (ابن سيناء ابن رشد» 


عمر الخيام؛ بلقيس ... وغيرهم) . 

.؟١رطس‎ ٠١١ بلقيس صفحة‎ - ١ 

؟ - عمر الخيام صفحة 1١١١‏ سطرا١.‏ 

.١١ ابن سينا وابن رشد صفحة 4448 سطر لا‎  “ 
بلفيس‎ -١ 


ونرد الإشارة إلى بلقيس؛ ملكة سباء فى سياق 
الحضارات القديمة والأسماء الثى شكلت التساريخ 
الإنسانى القديم. وبربطها جوبس؛ من حيث هى امرأة؛ 
ببطلة روايئه الأنشوية .8 .ما .ه. ولأن جويس لا يستحضر 
اسما أو إشارة تتعصل بالعرب أو المسلمين وبقصد منها 
تمجيداً أو مدحا (حتى عندما يعجب بشخصية الرسول 
(ص) الذى يراه رجلا قياديا وتاريخيا فذأً؛ أو عندما يشير 
إلى ابن سينا وابن رشسد على أنهسما من العلمساء 
العالميين): فإنه يكون له هدف أخر أبعد وأهم يشعلن 
بالإساءة أو الهجوم؛ كما سنوضح بعد قليل. ولذلك لا 
نبرئ ساحة جويس عندما يشير إلى بلقيس؛ الملكة العربية 
القديمة لسبا فى اليمن؛ من أغراض أخرىء ربما لا 
يسعفنا السياق لاستجلاء هذه الأغراض والتأكد منها . 


ولكن الإشارة إلى بلقيس ثم إلى «البعراء: !14 لا تخلو 
من ربط خمفى ما (بالملك) سليمان والفكر اليبهودى 
حول هذه المسألة. ولا نريد أن نشطح بعيدا فى التحليل» 
لكن جويس لا يخلو من غعرض تاربخى يخدم اليهود 
تاريخاً وحضارة بشكل من الأشكال. 

لكن جوبس كان غامضاً فى هله المسألة؛ حتى إن 
الأمر أشكل على أشهر الباحشين فى أعمال جويس: 
الذى نرجم (فنيجانزويك) من الإجليزية إلى الإمجليزية» 
وهو النائد «ماك هاف؛ الذى اعتقد أن اسم «بلفيس» أر 
وأوادة فى الرواية يقصد به امرؤ القيس الشاعر العربى 
الجاهلى ”*". وهذا بعيد عن الحقيقة؛ لأن السياق 
واللغة يشيران إلى أن بلقيس؛ ملكة سبأء هى المقصودة 
فى هذه الإشارة. 


,. - غمر ايام 

والإشارة إلى عمر الخيام مرتبطة ظاهريا بالجائب 
الأدبى والإبداعى فى الشاربخ الإنسائى؛ حيث تحشد 
الرواية مئان الأسماء لكتاب وكتابات قديمة وحديثة؛ 
وحيث يكون الخيام ورباعياته المعروفة جزءا من هذا 
الحشد. يقول ججويس فاءزبزطنه كه متسمياو (خكل, 
بقصد ١!‏ الالالاضال! ,0111 ]0 3(أناظانشناو 116) أى 
٠رباعيات‏ عمر الخيام؟ . 

غير أن استحضار عمر الخيام ورباعياته فى ررابة 
جويس لا يقنتصر على مكانته الأدبية التاريخية والإنسانية» 
وإنماء وهذا هو الأهم بالنسبة إلى الكائب؛ لأنه يجسد 
الشخصية الإسلامية المتمردة الثائرة على الأديان والعقائد 
والشرائع السماوبة كما يتضح فى رباعيانه فى مرحلة من 
مراحل عمره؛ تللث المرحيلة التى سيطر فيها القلل والدلك 
على حياة الخيام وتفكيرهء وجسد فيها حياة المجون 
والخمر باعتبارها ملاذا من هذا القلق والشك. لكن 
جريس »2 على عادته» لم يذكر الجائب الآخر للخيام أر 
رباعيائه؛ وهو غالبا ما يذكر نصف الحقيقة عامداً 
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أحمد الزعبى 


متعمدا. فهو لم يذكر توبة الخيام وعودته إلى الإيمان 
المطلق؛ هذا الإيمان الذى جسده فى رباعيائه التى 
ترجمها أحمد رامى؛ ومنها: 
باعالم الأسرار علم البانين 
ياكاشف الضر عن البائسين 
يا فابل الأعذار عدنا إليك 
ناقبل نربة التسائبين 
لكن جويس وآخرين مثله؛ لا بلعفتون أو بشيرون إلى 
هذه الأبيات من الرباعيات؛ وإنما يختارون منها ما يخدم 
فكرنهم؛ مثل قوله! 
لبست لوب الميش لم أستعشر 
وحسرث فبسه بين شتى الفكر 
وسوف أنضر الشوب عنى ولم 
أدرك لماذا جفت أين المفسر 
ويكتفى جويس بهذا الجانب ليدلل على رفض 
الخيام الدين وانغماسه فى اللذات والمجون؛ ليعطى انطباعاً 
خاطئاً عنه وصورة مشوهة غير مكتملة: وقد درج على 
هذا الأسلوب فى عشرات الأمثلة؛ كما أشرنا. 


'- ابن سينا وابن رشد 

وترد الإشارات إلى هذين العالمين فى سيافق الإشارة 
إلى علماء كثيرين مثل فيثاغورس وأرسطو وجاليليو الذين 
جسدواء سس رجهة نظر الكاتب» الخط الاخر لمسيرة 
هذا أن خطى العلم والدين سارا معاً منذ القدم وقد 
اصطدما وائفقا واخسئلفا فى أزمان مختلفة؛ لكن أثر 
الأدبان؛ كما بعتقد جوبس؛ كان أكبر بكثير من أثر 
العلم فى تشكيل الحضارات القديمة وكشابة الشاريخ 
البشرى وإثارة الحروب الدبنية والصدامات العقائدية. كما 
يرى أن الأديان قد استخدمت العلم والعلماء لأغراض 


5” 


عفائدية أو دبنية فى حقب كثيرة من التاربخ ولدى ألم 
شتى. 
أما صدامات العلم والدين الشائعة؛ فقد كانت بسبب 
تسلط الأديان (ويركز هنا على سلطة الكئيسة القديمة» 
وبأخذ بطله .8 . .11 رمز (الكئيسة العليا فى بربطائيا؛ 
سا8 زه امسن هذا وعدم الماح لأحد بأن 
يخرج عن الفكر الدبنى المشروع. ولهذا تراجع علماء 
كثيرون عن مكتشفاتهم وموائفهم؛ بينما دقع أخرون 
حيانهم لمنآ لهذا الخروج أو التحدى. وبشير بشكل غائم 
إلى سقراط وجاليليو وأخرين؛ شكلوا خط العلم فى 
التاريخ البشرى. 

وفى هذه السياقات يذكر جوييس هلين العالمين: 
ابن سيئا وابن رشد؛ على النحو الثالى: 5ك 
لم يكرر (دهة 9)150؟2 لم ييف (أم ا )2770 
وبقصد نمدم 1م رعودتنى بالإتجليزية؛ وهما 
ابن سينا وابن رشد فى هذه اللغة 90 , 

وقد يعد هذا اعترافاً» قلما يفعله جوبس فى ررايته؛ 
بفضل هذين العالمين المسلمين على العالم فى العلوم 
الختلفة والرؤى الفلسفية من ناحية؛ لكنه أمر من ناحية 
أخرى - يضمن لجويس شهادة موضوعية! بحيث يبدو 
أنه كان موضرعياً ومعقولا فى إشاراته للثراث العربى 
والإسلامى. بمعنى أنه ذكر ما له وما عليه؛ فلا يكون 
هجرمه على الدين أو على كل الأديان هجرماً منصرداً 
لا معنى له؛ ودليل ذلك أنه يعترف بفضل العلماء 
والفلاسفة من كل الأديان والجدسيات والعصورء لكن 
هذا التوهم أر الإيهام كان مكشوفاً ومرفوضاً. 

على أبة حال؛ فإن إشارات جويس إلى ابن سينا 
وابن رشد تعسد من الجوائب الإيجايبة القليلة التى 
تتضمنها روايعه. وليس هناك من إشارات إيجابية كثيرة 
حول التسراث العسربى والإسلامى؛ إلى جائب هانين 
الإشارنين: سوى الإشارة إلى الشخصية الفذة للرسول؛ لا 


بوصفه نبيا مرسلاً وإنما بوصفه رجل تاربخ عظيماً» 
مفكراً وقائداً وعبقرياً استطاع أن يغير وجه الشاريخ 
الإنسائى . 

ويضع جويس ابن سينا وابن رشد فى صف العلماء 
الذين يسيرون بخط مرز أو منائض لصف أهل الدين 
والشرائع السماوية. وهذا هو الجائب التشويهى أر 
التحريفى الذى تنطوى عليه إشارة جويس إليهماء إذ لم 
يعرف عن ابن سينا أو ابن رشد العداء أو الرفض لا للدين 
الإسلامى ولا للأديان الأخرى؛ كما لم يسجل على 
الدين الإسلامى معاداته أو معائبته لهما مثلما حدث مع 
سقراط وجاليلير وغيرهما. 

لكن جويس؛ على عادئه؛ يفول نصف الحقيقة أو 
جانباً من الصورة؛ وهو الجانب الذى يخدم غرضه 
وفكرته؛ ويسجاوز الجوائب الأخرى التى يعرفها هو 


التسراث السرى 


بالتأكيد لمعرفته بما هو أبسط وأسهل منها. فهو كما 
يذكر أن الرسول تزوج أكثر من عشر نساء. ولم يقل 
شيئا عن طبيعة أو ظروف أو أعمار هؤلاء النساء؛ لبترك 
للخيال أن يتفاعل سلب مع الصورة؛ فإنه يذكر ابن سينا 
وابن رشد فى سباق العلم الذى يناهض الدين ويحاربه 
ويتناقض معه منل فجر التاريخ؛ لكنه لم يلكر أن هذا لم 
يكن الواقع أر الحقيقة فى حالة هلين العالمين. وهر 
أسلرب ينبعه جويس فى معظم روايئه؛ حيث يذكر أو 
ينئقى أو يقتطع الجانب الذى يهواء أر يصب فى رقيئه 
ويشرك كل ماعدا ذلك؛ ولذلك فكأنه يقول نصف 
الحقيقة أو ينقل جانباً من الصورة؛ وهذا قريب من التعبير 
الشائع الذى يحرف معنى الآية: دولا تقربوا الصلاة...؛! 
إذ يتوئف القائل ولا يكمل الآية لتعنى شيكاً غير معناها 
الحقيقى. وفد فعل جويس مثل ذلك كثيراًء كما أشرنا 
فى مواطن عدة من هذه الدراسة. 


الاشارات العربية والاسلامية فى «فنيجائزوبك؛ 
(مرتبة بحسب ذكرها فى الرراية) 


الإشارة باللفسة العربية 
دأز المفصرد منهاء 


الكعبة 

جبل غرفات 

يش 

غير المسلمين 
حرس الحجر الأسود 


الإشارة باللفة الإلجليسزية 
وأو المقصرد منهاء 


ليا 


تابوت التأسرخ 
0 
15 أأقنادم تلن ألدونانا 


غ1 )0 القناةع 


فصماة مادام 


المسواك «استخدام النبى 
(ص) للسواك» 
الصلوات الخمس 0590 


لطامت" 


ما معرومم ورأم 


,ااهل اه :لانسلقا 
مهة1مغالة ممم 
اطيرأة أن 0ن أعقااياة 


افطامممم 


الإخارة بلغة الرراية 


الصفحة 
0 


لنياف 

تماذ لم8 

تامالإنصمط6. 

الل 
معاد أتهعها تسنتدعا 

معنا مزال تناع ادام 
للنتاانننا 
يننا 


تنقيا عبلا مراع 

]لنت 11للا0تزنا االلاديل. 

عطا ها له لوطرعنايوه1 
رمأل غه لمعه غذلواه 
لاتقاة عا أن 

#أطيشر 


لحل 


الإشارة باللفة العرية 2 الإشارة باللفةالإنجليسزية 
1 المقصود منهاء 0 المقصرد منهاء الإفارة بلفسة الرراية 


بدر الجبال (الرححل) عا أن سأنولع8 أعطعل عط دع منسل ع8 
ين 

الأنصار ومعدراء ا 116 ومعماء اصمكمة 
ألف لبلة قع لماه غزين 300 كد11 غ00 ماطوته للمة تامونام ا و0 
بأحوج 45 يزبين ةا له يه ومنلا لانه ونه 
معركة الجمل 25977 0 عامس 
عام 5 بلادى .8.2 366 
«مرلد النبى تثرياً» 

عبد الله (رالد النبي) تاداملطةق 
رقم 21١١‏ قدد السور واعك لصن ملظل هم 


القرانية التى أشار ابه 
جويس فى «كتابها أر 
السورة رقم ١1١‏ 
داللهب؛ (8) 

ينذا اليينارا 


حراه 
ألف ليلة وليلة ناتاه لممناد عرو موه نه لممونه لاا 
لالط ع6 عناونن| لنقمتاعة 
شهرزاد ويلك لك 
فريضة اليج ريم عومسسواام بحتسم #ومسنامجاام معفوعا 
اللخنزير ماه وود تاتتاتامم لكائة قاد علسلا لهذا 
العدها علان ,سوط 
الإسراء والمعراج اللذاث ونأل معمهه و ' لمم ناوا عا 6ن) #سامة دا 
اسشغرفا ليلة واححدة عمه عأمها تأعاطانن مع عنعن ما اردب ه كه ممومرق 
لولم تنك 
هجرة الرسول (بداية موتلرالتت ٠‏ حملمي عالرزع 
ل الهجرى» 
لا إل إلا الله 590 طفاانا قبط لين6 ول8 اباط ل 6ط! لقنم منا] 
انين 
حتى يلين لكم الخبط دتو وأنقال انهه عل 
الأبيض من العخيط الأسرن !"1 تدم" لمعمذطا ماتيا م 
اط 8 
«اسلم لسلم) بقلل أأكناةة عط أقيائةا تافز ام امسا ٠‏ المستامم 
الجميع مسلمرن نأ لماوعب 
أربعون عام «غمر النبى نشعي لإازرانة1 ا 
(ص) عبد بده الرسالةة 
معركة يدر (#عللوط) عن #لاقط وا نا 
الملائكة والجن «الملائكة اأمتأل لثة ماعومة قعمه أن لانة قاع يراق 
الذين حاربوا مع المسلمين 
فى بدرن (01) 
كافر ممع اانا لمكا 


بيث المسلمين الجديد عتنامذا عه و'نفافا عمط سء1 عا هداعا 


والمدبية 2197 
وطعذا5 أن معم ب 716 عاءعااميق 


بس سأ ليل 
يسم الله الرحمن الرحهم ,للهاانا أن متهم عط انا 6ه لاله عذلا ملأ 
عط ,أنطاممعم علا اناأتعتمالة غطا لعممى 

كنا عوماالارعنا عدن 


مام زمز, 0 0 كه ععانبا نزافة 16" 2211 أ0 فاق 


ممع ول 


يدف 


الإفارة باللغة العسرية الإفارة باللفة الإنجليزية الصفحة 
1 المقصرد منها؛ 1 المقصرد منها» الإفسارة بلفة الرراية 


عائئة «زوجة النبى» قالالاق الا 
ا 


أب.. كان اينصد ليدبلا عد رمثلا ل ان لاف 
بالدسبة الحا أ عئلة 10لا 

يذل علامة عملام8 ملكا 

الفرآن ل أدبى لها امعان عه النعن0 6لا" لامها موجمط بزلل81 تننذلف 
#لاانا7ة اليا اه 

رباعياث عمر الخهام مس0 ]0 قلاأنكاساو عطا كاءزلإطيه أن اتستمنان لفنللن 

تالو لهاك[ لم 

مر ا اسنلا «أ مشصد© ‏ لوث يتا اكالذا 

تكسي أصنام بعد عامل مدنا ونناترنم ندعل ععطا اناه لبمنعاء. لانن 
مك 255 م 00 دنا لماه طوص بر عل برالة لمم قوباط 
والمبلاض منها. ام اإتره6م عو من أعو ها قعاللا 
لك 

العدكبورث والحمامة في علا له ععلاصة علا ماعب مع الاناأصقة كالما 
غار سحراء 2600 قااهء فرط نال عنامي لت 
قاط أه تلانو معو 
عطا غناط اعم ا ذايرأفهن 
مقع اذا استلا ورهألايعم 
ملاو #ذنا 


الرصية أر خسلية الرداع الل اعلا لفللن 


ع0 لض للمونه11 4 ليلا لينالكف 

اننا الع لولم 
ل 2 لاله عأ اانا علاالة قاالق ليوا 
سورة (فق) فى القرآن الكريم 0 ]أنهو 1 
أمل الكهفب عاممعم وحن عدا ممه تركيلطا عمدلا إفلذنا 


حييث ناموا )7١4(‏ سدواث لعملصنانا 8 


أ اها 


ترآن القاهرة منج ممتدة نكت »1 تملدكا يفنف 
فاطمة (ابنة الببى «عي1) اليا مساو للنفناا 
عائشة (زوجة اللبى «ص!)) تلقام قرا نيدان 
صلاة الببى (ص» اعنامرهمم عط )أن وتعتريمم ماقم .ولمع ينفكا 
الفاعية ره لنننا ليفك 
لا إله إلا اله طباانا ان8 ,لسن غ3 طها طساطقا لما طناام لقنفن 
البح يا سمسم #تتسدعة3 وعم انمقأ مسلاامع للنك 
17 بابا والأربعين حرامى) طلا لمقة وطم8ا أأ4 عع للقة هتفه أحى يليك 
بعلنل بزويوع مساق رع 
السلا م علبكم ناملا ارممن ع عمقعم انلف لمملترة امه 1١/1‏ 
التوراة شرن دلحث نهعن0 له طصها ابقنتا لقتل 


الكلمئين» يبلل 


أديان مو امم مقعم للف 
عزرائيل اتناك 8 أعملام ليلنلنا 
بوسف (الثبى) أو سورة الوعمول علالااالا لفك 
يوسف رقم (11) 

العام المدينة الأكرية 059 لين ين هنيل 
الهجرة أ أو سورا كالسا نانك تنا لمففكل 


الحجرات ١‏ يكلم 
ومحمد ١‏ مي ريتكلم نايا اهمه ومأكالة!' 141 


«القرآنه عاممعالاناً لال 


رذن 


مه اين ا سسب ييح 


الإشارة باللغة العرية الإفارة باللغة الإنجليزية 
7 المتصرد منهاء 1 المقصرد منهاء الإفار بلهسة الرواية 


محمد وفاطمة الحث ملترأانة] لحت لساالممنانا1 اا أغ للق لنائاة فنفذاننا 
/ 2 
اناب ابن «الن0 و'عديه بلصيالة لايق 
الإسراء والمعراج ها اأعألا ه'لااقاسااماط كه عام نه عطلما 16 لفان 
اذاوثه غمه هذ ممعم عغط 00 كن دن 
متتو تهنا ها 
عبد الله.. ماذا عن أمنة اناديداة نذالا ,الما اطق أن اقتلب 11 انالا كنيل 
٠والدا‏ الرسرل1 اتناك مممساما 
سورة النور رقم (1؟) ااانا عنالا زارفا 
محمد فى الجبل ١‏ فى غار انط ها لمدتضتهةنامل8 عاذا نه مانام شتا بنضاككا 
ران) 61 1م10 100 
أن النبى «عراب؛ زيلد معطانالمه 6 نزت كس عدا يلفينك 
إرادة الله وأمره يزيد .. أن 1ك لريقة كتانش ص هت لمن ليفك 
امومع يك 
علس ساق معنا 01 أهانا10 لضن انا 
نا اننا" لالفيذايفا 
اتادلا طالعذاايات ا لضفل 
١ :‏ "الدع عط امعان ثلى فمناة الم شلك 
<لى فراش النبى ٠ص‏ ؟) 
عمر بن المغطاب لكا لانن يلك احفيالننا 
الصلواث الخمس : الفجر انا ااعترهمم 11'8الأناال بوأعواععمم ممعي برعدلا وام 
والظهر والعصر والمئرب ععالنا ,0011 ,لالالل تن 
والعشاء أ لات أغتالاة , المواة نك 
الوق اخ الاعف الثامم 
ااهل نإنا أنغ9 30/116 
يلين 
يسم الله لبن أن عتتيمه عذلا هآ ها ساق ينيدا 
ألف ليلة ولبلة علا لمن لاااعسطلا لق لهأ لاتمسمانا 01 ين 
فاطولم نا 
شهربار نك نالا ااأشذاه يلشناننا 
لقماك الحكيم وكذلك سورة الوااتلاما امتاثاكانيا بولفاننا 
لقمان 
الخليفة عتتضسلها عط أن لمعط عل) اتات زلف أمضذتفا 
(عاساق 
العصر الفاطمي أو فاطمة نل ,هااتتمة؟ - تاتس الدك ينكل 
اببة النبى ٠ص»‏ لعيد نفسها ذلا تنلات عن ادتريظ أعومعةا وأا عداعم 
.ع انا نمل و 'اعتاترممم 
محمد وهاملث انحث كلمنين) ييا لسن يكن 
مر حا فى الجبل ؛ ححيث ذأ عتانفاع؟ اعاساع نامل 10 وتان لتر 
تسلم كلاهما ١الرسالة)‏ متأب , [اثسامنافتزر عط لين 
اننا 
لك نيتنا 
عملم يي 
متنك عام عق اننال 
21 للنيضين 
0.1 لماه لعتايرنانه علا 
غذنا لنمة خغدن1! عدا 
غ1 قمة قع امات 
انين 


موث محمد (ص) (00) نا غلا116) ,11810 اشرو 


7 


النراث العسربى 


اللاحظات: 


١‏ للنوسع فى مرضرع الاستشراق؛ يمكن الاطلاع على كتاب: 
إدواره سعيد: الاستشراق: الذى يمد واحمدا من أهم الكتب فى هذا المرضرع؛ ترجمة كمال أبو ديب عن الأصل الإتجليزى "ثانها])04161!4” ييروث؛ مؤسسة 
الأبحاث العربية؛ ط؟ (1984), 

٠‏ _ لنوعث الكتب الثى نهاجم العرب رالمسلمين قدبماً وحديئاً ما بين الكتب الفلسفية والسياسية رالديئية والأدبية والشعرية وغيرها. انظر تكتاب إدرارة سعياد. 

2 7 مقع وناءلالا ع1 .7 .لض بعيلءة ١!‏ ممموعسنا"؟ تععرن1 معيل 
الم تترجمم الرراية إلى اللغة العربية لصعرية (أر استحالة ذلك) يسبب لخانها وأسالييها المعقدة؛ مع أن كتبه السابقة جميما قد ترجمث إلى العربية مثل بولسيس» أهل' 
دبلن. صررة الفنان فى شبابه وفيرهاة. وجهد طه محمرد لله كبير فى هذا الجال 
انظر كتابه؛ مرسرعة جيمس جريس (191/8). 

؛ - هنالك ثلاث دراساث جزلية مخنصرة لبعض المفرداث العربية الثتى رردث فى فنيجائزوبك رهى فراسة؛ 

ع ولسلا؟ عطا كه منامو8 66] :مممعطام فعاصدل 
«الكنب فى لنيجائزويك: ؛ وقد أشار لمؤلف إلى أن القرآن هر أحد الكتب الرئيسة الثى استدمها جوبس فى رراته. كما أن ألى ليلة وليلة من الكنب أي التى 
رظفث في الرراية. لكثها دراسة عامة مختصرة رنصب فى رجهة النظر الغربية الالبة مماه العرب والمسلمين رحضارئهم ردينهم. 
لم كناب؛ هرامش على «لنيجائزويك1 عله /لا ملسموعوها؟ ما مده اأماومدم نأوسكك11 .8 
وقد حارل المإلف أن يترجم الرواية من اللغة الإتجليزية الحرفة والمعئدا الثى كثيث بها إلى الإتمليزية الممهرمة أر الممسرة. وفهما بتعلن بالثراث الأسلامى رالعربي» قلم 
يندم المترجم أى ليل أر دراسة لهذا الموضرع. هذا إلى جائب إساءة الفهم فى كثير من الكلماث العربية والمصطلحات ليما تعنيه بالعربية أو فى الدين الإسلامن. 
الم دراستي افقتصرة (بالللة الإجمليزية) عن المفردات العربية والإسلامية فى الررابة؛ التى وعدث فى مقدمتها أن أنناول المرضرع بشى من التفصيل والتحليل فيما بعد. 
رها أنا أثمل ذلك فى هذه الدراسة, 
والوائع أن جميع الدراسات السابقة لا تقدم صورة وائية أو شبه رافية عن الثراث الإسلامى والعربى فى هذه الرواية. ومع أن هذه اللدراسة تتماول استقساء هذا الموضرع 
بش من التحليل والتنصيل؛ إلا أنها نظل درامة أولية تخناج إلى دراسات أخرى أشمل رأهمق رأكثر لفصيلاً. 

8 مجلة أداب المستتصصرية, عدد 014/؛ مجلد ١7‏ بغداد (1444), ص 594 ماسوع دما نا وععدم اع عأسساسا مه عاطوعة: أذ'نك ١‏ له لعنام 

نا 

” - انظر الكتئب الثالية عن جمويس و ا منيجائزريك» ١‏ 

مقهقاعامة4ا قذاول رقمللماء لالآ,"1 أن نس اننا لضع افععع0 عذال : وتجرواة امبدا؟ ,1959 لكبم]0 ,عع رول بعسيسل : تساترااع لساعلما 
وكذلك: موسوغة جيمس جمويس ليله محمود لله (151/8). 
2 ,980 ,قملنامبا ,له الإمواة مقعم ,لاأونا لاتعاون1! منادل ,عيامثاا سموعنها"! ه) قممالأهاماقة أاأيرن 8.511 
4 أنظر: موسرعة جيمس جويس لله محمرد لله - حيث يقول حين سل : لماذا كتبث هذه الرواية؛ تأجاب: لكى أشفل النقاد للائمالة سنة بها (ص8). 


2 .م رعيلة ١‏ لاسوعوها! تععنزنل عاارول 
حيث لبد الرواية على الحو النالى؛ 
لي ليا 
٠‏ يذكر مثلا: 
عان...كدللة] ءذا!' بها 116 مالع تسع نوع" 010 1186" ,لهخةاتتمطم]!! ‏ امأمتات ,عمسم 
١‏ - يذكر فى الرواية أسماء لأكثر من ألفى نهر 
د 35 .م رعياة1! منسوعنا؟ 


- يعافد مؤتمر لى ؛دبلن؛ سنوبا؛ بلد جويس؛ يسمى باسمه 0مؤثمر جويس| لمتابعة البحرث رالدراساث التى تدور حول كناباته. وكرت الباحئة المتخصصة يأب 
جمويس 100:58 1الؤئة]/! ؛ غندما كانث تلقى غلينا محاضراتها فى جامعة مدكجن بأمريكا؛ ألها قشت خمس سنواث فى مدينة «ديلن) يشكل متراضل فى ألناء 
إعداه رسالتها للدكترراه عن جيمس جويس؛ وكانث تمضر «مؤتمر جربس؛ حتى تمكنث من إختراج كتابها عنه: الذى أشرنا إليه؛ ركانت لفضل أن نكوث فى 
المكان الذى ولد ونشأ فيه الكائب لتتعرف الأماكن الكثيرة الثى يذكرها فى ررايئه فى دبلن؛ لم تلفى شخصيات كثيرة يذكرها أيضأ وفكذاء وتشير إلى ذلك فى 


كتابها المذ كرر, 
١1‏ - التاريخ كابرس . انظر موسوعة جيمس جويس لل محمرد له المئدمةء وكذلك فصل «فبيجالزويك». 
وانظر دراسة؛ ,59 ,وقعر! لنان01 ,مملممسا رععرول معسرهل :نسسااتا لمساعته 


ل لقنا 


أحمد الزعبى ل بيب بيب بيب يبي م 


6 انظر دراسة «ألرئرن؛ (كتب فى فنيجالزويك) (ععان؟1 ) 6 سمامن8), حيث يشير إلى أهمية (ألف ليلة وليلة) برصفها مصدراً من مصادر الرواية. 


5 31م م بعطة !ا مسموعدماظ 

1 حيث يشار أحيانا إلى ألف ليلة وليلة ب «ليال غعربية؛ (114اخالة الاطق:ة) إلى جائب ترجمئها الشائعة "مانليات 06 فنا لتاشعره11؟ لل ” 

ا 8.5 ,علة 18 مسورعدما 

4 - مسد ررابنه يولسيس ”#5قدازالا” مرقفه الرجردى الرلضى؛ وقد منعث هذه الرراية من النشر فى أمريكا لأكثر من عشرين سنة لسبب؛ أخلائي مكرى ... إلى غير 
ذلك. 


.)15484( انظر كتاب إدرارد معيد؛ الاستشراق . ترجمة كمال أبر ديب‎ ٠ 

رنظهر صورة «العربى؛ أر «المسلمة فى كثير من رسائل الإعلام أو حتى الأعمال الفنية الغبية على شكل مخيف أو شري أو سفاح أر بدائى.. رمكذا, 
اكه .م رععلة1؟ «مموعدما؟ 
١‏ المصدر نفسهء ص8١‏ , 
7 المصدر نقسهء ص 716, 
4 المصدر نفسه, ص 717 , 
3 ,6 .م رعطاه11 عناء اق سمانسس8 
وربما لهذا السبب بشير جويس فى الروابة إلى النبى محمد بكلمة منحولة من محيمد وهاملت ريككتبها "161لقاةانانا!" كما برى 16200لاقم ص 725 
- حيث بيحث بلوم ابطلل؛ بولسيس الناله عن رطن له؛ وهر شخصية بهردية مشردة؛ كلما يسخر من المساجد الإسلامية يشكال لا أخلائي لى الروية لفسهاء 
انظر؛ الأعمال الكاملة ل؛ جيمس جريس فى كتاب ؛ موسوعة جيمس جبويس؛ لله محمود لله الكويت» وكالة المطبرعات (191/6). 


8 - .264 .م رعلة /لا متم يرعمما" 
2-0 ان 
م 122 .م ,علهلا ممموعسمما 


1" المصدر نفسه؛ ص 1848 . وقد عاش ابن سينا بين عامى 8948 ب 19م 
7 المصدر نفس ص 118. 
+" المصدر نفسه؛ ص 44/8. وقد عاش ابن رشد بين عامى 1153ب 14/4ام. 


1" انظر أيضاء ,لال ,15 0غ #نام لام اسيم 
حيث يذهب إلى هذا الرأى أيضا. 

كه ,19م لام أأسامحصة تاوسل8 
حيث يري هذا الرأي 


5" . انظر قصة «يأجرج ومأجرج؛ فى : للفسير الججلالون؛ لجلال الدين امحلى رجلال الدين السبرطي» سررة «الكهف؛ مكتبة الملرم؛ يروث (دث)؛ ص ٠ 1٠١‏ 

. 581/1941 انظر امعركة الجمل؟ فى: مروج الأدهب للمسعردي؛ دار الأندلس» يوروث‎ "٠ 

برى ذلك «ألرثرث:: 20 .م رعاشلا معطا أن سامم8 رممخفطااخ معتسال 

4" -انظر أيضا؛ 61 .م ,اللا ل ها انان ملم 

٠‏ - إشارة إلى الآبة القرأنية فى سورة «البفرة»؛ حيث بترقف المسلمرث عن الطعام والشراب إيذانا ببده الصيام فى شهر رمضان. 

, انظر ؛ سورة (الأنفال! وسورة «أل عمران» فى الفرأن الكريم‎ - ١ 

؟! - إشارة إلى هجرة الرسول وأصحابه من مكة إلى المدبنة (لببيث الإسلامى الجديد) ؛ وليس صحيحاً ما ذهب إليه ماك هاف فى 41::10)8!0114؛ ص4 1 ؛ من أن 
جريس بقصد أن المسلم يكتسب اسماً ججديدا بعد دخرله الإسلام! إذ فهم 00!:014: بلغة الررابة 778لا 080. والواقع أن سيا الرراية يشير إلى بده الدعرة 
رالهجرة رغزرة بدرء والبيث الجديد هو (المدينة؛ أى 6نائمذا 0اماا, 

19 . الإشمارة هنا إلى بلفيس» ملكة سبأ فى البمن ؛ وليست إلى امرئ الفيس الشاغر الجاهلى كما يذهب ماك هالى فى 811011100019 ع1 ١١١‏ إذ إن السياق 
لايدعم ذللك. 

6 الإشارة هنا إلى ماء زمزم الت انفجرث بقدرة الله عند الكعبة غندما كان إسماغيل (غليه السلام) رأمه هاجر يمونان علدا بعد ذهاب إبراهيم (عليه السلام) . انظر 
تفصيلات القصة فى كتاب: أخبار مكة لأبى الوليد الأزرق؛ دار الألسن: مدريد؛ ع 88 . 

8 - انظر ؛ ابن هدام فى سيرة الرسول ؛ مى 14 حيث يشير إلى زواج النبى (مى) من غائشة, ركان فى بداية الحمسينياث من عمره بينما كانث غائئة فى التامعة, 

1 - بلغة الرواية يحذف جويس حرف +/ من 1:18 رهذا متكرر كثيراً؛ وفى السبالى أن النبي كان كالأب بالنسبة إلى زرجه عائشة. الاحدمال الآخر أن ععذلاة:؟ فد 
تدير إلى «الفائمة؛ فى القرأن لكن السجاق يرجح التفسير الأول لحديث جويس عن غلائة ١الأبرة»‏ و «النبر؛ وعائشة وفاطمة واللبي الزوج والأب. وجمويس يهدف 
إلى «التجريح؛ فى هذه الإشارات والنيل من النبى (ص) فى سلوكه؛ وقد شرحنا هذه المسألة فى لنايا هذا البحث. 


"15 


47 - إشارة إلى قصة غار حراء؛ ركذلك سررة (المنكبرث» فى القرآن الكريم. 

8 - وجريس ينعجب هنا من أن النبى (ص) كان أمياً ولكن فرأنه عمل أدبى؛ فكيف يكرن ذلك. وفرضه واضح فى ذلك وهر أن النبى لم يكن أميأ وإلا ما استطاع أن 
«يأتى) بهذا الكتاب الأدى : على أساس أن جويس لا يؤمن بأن اللرآن هر من عند الله. رقد ناقدنا ذلك سابقاً. 

4 إشارة إلى لكسير الأصنام بعاد فتح مكة وعددهاه 77 صدماً. انظر تفصيلاث ذلك فى سيرة الرصول لابن هام ص 1314 . 

٠‏ - انظر نفصيلات النصة لى سيرة الرسرل: ص .٠١8‏ وقد ناقشنا القصة سابقا. 

, ١ انظر أيضاء 7:78 10 مولا هاده نتف ص"‎ 0١ 

01 - بنحث جبويس هذه الكلمة 701 فى كلمنى نم0 و 1013 إلى جانئب ذكر كثير من الكتب المندسة وغيرهاء يخلطها مما بشكل تهكمي؛ ححيث يملق 
بقرله؛ 34 داهنا8 ر لواءع يح أى أمور للدعاية والتجارة... وهكذا (انظر ص 148؟ من الرواية ربعدها). 

0 - يكور ذكر (البثراء؛ ثلاث مرات فى صفحة راحدءة , 

1 يشير ماك هاف فى 4213081958 إلى أن جريس كتب اسم النبى محمد هنا باللغة الإيطالية ححيث 0016/08قلة! تعلى لنقةانتتقةا10ة (ص 511١‏ 

8 ولابن سينا 14م /7١٠م)‏ أهمية خخاصة لدى النرب إلى جالب علرمه العتلفة. رهى أن الشرب مدين له بترجمة كتاب أرسطو قن الشعر إلى العربية ثم أخيلة 
الغرب عن العربية؛ وهر النص المترجم الرحهد الذى حفظ كناب أرسطر #العظيم؛ انظرة 

,196 .م ,1975 ,1مه10اما لفائة ,لا. ,ا( ,لإباما طالفسة لمصة وأعيدفط مد ذا ةا ,متا بملفعمماع زعم مادا سساوع ]ا منا] 

ابن رشد (1148-1175م)؛ ولا يدكر جريس أهمية علماء المسلمين على الرهم من أغراضه الأخخرى (المشبرهة) كما أشرنا فى ثنايا الدراسة؛ انظر الصدر 
السابل؛ ص ١48‏ . 

لاه انظر أيضا؛ ,17.18 0) موناها0 ةناخ ص18 , 

8ه - إشاراث كثيرة إلى مرث المخصياث! غدة؛ ومنها موث النبى (ص)؛ حيث تخدفى بعد ذلك الإشاراث إلى النى أو الإسلام فى الروية. 


المصادر والمراجع 
-١‏ العربية 


. أبر الوليد الأزرق: أخبار مكة, دار الأنس؛ مدريد (دءث)‎ - ١ 
ابن ههام؛ سيرة الرسول» دار الفكره يررث 554ل‎  " 
.)14/1( سعيد؛ إدرارة ؛ الاسفشراق» ترجدمة؛ كمال أبر ديب. يعروث؛ مؤسسة الأبحاث العربية‎ - ٠“ 
؛ - السيرطى؛ جلال الدين رجلال الدين الى ؛ تفسير الجلالين: مكبة الملرم ؛ بوررث (دءث),‎ 
, 1981 المسعردى, أبر حمسن؛ مروج الذهب» دار الأندلس» يوررث:‎ © 
ركذلك؛‎ 
القرآن الكرم.‎ - 
ألف ليلة وليلة.‎ - 


ب - الإنجليزية 


,74 ,قدمعه .الدنا مكأمم ااا ممعطابهة رعيلة 18 مطا أى مناوم8 هنا ميو[ , ممععطام 1١‏ 

0 .ال ممعم رومتلا 156 مطدز بعناة !]7 قشوعهما! :قمديو1 بمعيرزه1 ٠‏ 2 

,980 ,قمعم .الرانا ممناجه]ء محطو( رعيلة 7 مسمهعمن!! ها قدو ثلمامهدة .2 لون 1اء)3 - 3 

,مهما مه ,/ا .]3 ,لامآ طائند1 مه عاسداط صدا ااا .م8 ٠‏ هالعجواء وعم ماناسناه0 699)! 16 ٠‏ 4 


ينف 


يلف 


الستراث 
بين الحضور والغياب 
خواطر معراجية 


سليمان العطار * 


لاا 


لاا 


الثراث القومى ركام هائل. وهو جزء من ركام أكبر بكثير هو التراث 
الإنسانى؛ وهذا الركام يلون الثقافة المعاصرة بلونيه الأسود والأبيض» وبين 
اللونين تنبثق ألوان أخرى نشاركهما الرجود فى نشكيل الحاضر والمستقبل. 
البياض حضرر لعناصر الثراث الإيجابية أو غياب لعناصره السلبية؛ والسواد 
حضور لعناصر الثراث السلبية أو غياب لعناصره الإيجابية. والأمر يحتاج 
لإبضاح لا يغرقنا فيما أسميه (الضياع العظيم؛ لهذه الأمة؛ لفشلها فى 
التحكم فى هذا الركام على المسشوبين القومى والإنسائىء مما أطلقه دون 
ضابط يسيطر على مجرى ثقافتنا البوم؛ فصارت ثقافة مهزومة من داخلها 
لعقم جدلها مع الإنسان فى مقابل حيوية جدلها مع الثراث دون تدعل 
فاعل من هذا الإنسان. وإذا صح التشبيه؛ فقد أصبحت الثقافة المعاصرة بحرا 
هائلا من الرواحف التى يسودها ١ديناصور‏ التراث؛ ١‏ ذلك الديناصور الذى 
يتغذى على عقل الإنسان صاحب نلك الثقافة. 


* أستاذ الأدب الأندلسى ١‏ قسم اللغة العربية بأداب القاهرة ٠‏ 


مس٠‏ سس مسح ايرث بين الحضور 


والأبيض والأسود مفهومان - كما طرحناهما بين 
حضور عناصر من الشراث وغياب أخخرى ‏ يؤديان إلى 
طرح شئئ من الإيجابية ترتبط بمفهوم الأبيض؛ بين 
تشكيل تميز الشخصية القومية وتهركة انحلال هذا اللون 
الأبيض لألوان لا حصر لها من الجديد الحاضر والقابل» 
كما يؤديان إلى طرح شئ من السلبية ترنبط بمفهوم 
الأسود بين جمد تلك الشخصية الفومية وانغلاقها فى 
مواجهة الآخر ورفضها للتغيير والجديد. والمواجهة 
الحقيقية لهذه الصورة هى جدل الإنسان مع الثراث فى 
خنصوبة يسيطر بها على اللونين الأسود والأبيض داخل 
ثقافئه لصالحه ولصالح مستقبله؛ وهذه السيطرة أشبه 
بسيطرة الإنسان على الجاذبية الأرضية؛ بالانفلات منها 
بسرعة ذات عجلة معراجية أكبر من عجلة جلب 
الأرض, 


هذه الفكرة المسدئية هى المدخل لمجمرعة من 
الخواطر حول موضوع «المعراج؛؛ وهى خخواطر أقرب إلى 
العلمية؛ تمهد لدراسة جادة شرعت فى الإعداد لها مبلد 
زمن بعيد؛ لأن الموضوع بالغ العشابك والتعقييد 
والأهمية» مادنه غزيرة ومجال دورانه متسع. 

موضوع المعراج يمالج سنوها فى عالنا الإسلامى 
باحتفال يقوم على الخطب والمواعظ مخت مسمى ١ليلة‏ 
الإسراء) . وذلك الاحتفال معالجة ديئية حماسية تخلو 
من الفهم العميق لخطورة الموضوع فى الثراث القرنى١‏ 
الأمر الذى يجعلنا نؤكد غياب الموضوع فى ثقائتنا 
الحديثة غيابا ناماء فلا يخلو هذا الاحتفال من التجاهل 
للمفهمم المجدد للحياة الذى يتضمهه المعراج؛ إذ يكتفى 
بالحديث عن الواقعة فى محورين؛ احور الأول الذى 
درج عليه الوعاظ» هو محاولة إثبات صحة الإسراء 
والمعراج والبرهنة عبر الحواديت والحكايات عن واقعيته. 
ولا يتأ الوعاظ كل يوم يحاولون إثبات صحة الرسالة 
ونسبة القرآن إلى الله وغيره من الوقائع الديئية؛ متناسين 


أنهم يحدلون المؤمنين الذين لا يتسرب إليهم الشك سواء 
فى كلية الدين أو فى تفاصيله. فخطابهم لا جدوى من 
ورائه عددما يدور حول هذا المحور. أما امور الشائو”, نهو 
التأكيد على أن المعراج معجزة للرسول تنبت صحة 
رسالته وأفضليئه على الأنبياء» فيصب هذا احور النائى 
فى اغحور الأول؛ ويدخل فى «مخصيل الحاصل؛؛ ليمعن 
المعراج فى الغياب داخخل الثقافة, 

والغياب الثانى للمعراج فى لقافتنا نابع عن غيبة 
استلهامه فى الإبداع الأدى بل العلمى. فلا تمد عملا 
واحدا يعالج الموضوع معالجة فنية؛ فضلا عن غيابه فى 
خيال علمائنا فى عصر المعراج إلى الفضاء دون السماء. 

فكلمة «الفضاءة اليوم من الناحية الدلالية أصبحت 
ذاث أهمية قصوى فى دراسة دور المعراج فى التقدم 
العلمى نحو الملاحة فى الفضاء. فالكلمة تل ندريجيا 
محل كلمة السماءة. إن الدراسة الدلالية تشبت أن 
معظم استعمالات ١السماء؛‏ قد ألث إلى ١الفضاء؛:‏ 
ولم يبق للسماء استعمال إلا فى الشعر والدين وعند 
بعض العامة عندما يتحدئون عن الجو فيقولون: (السماء 
صافية/ السماء مغيمّة.. إلخ». إن كشوف الفضاء 
الحديئة تحقيق على المستوى المام لحلم إنسالى لم 
يتحفق فى الماضى إلا على مستوى فردى للرسول 
الأمين؛ ثم لعدد من المنصوفة بشكل روحى يخالف 
المسراج الجسمى عند نبى الإسلام المظيم .ومن لم 
يصبح الآن مفهوم السماء؛ كما ورد فى الإسراء 
والمعراج؛ أكثر وضوحا لنا عن العصور القديمة. فهم قد 
امتزج عندهم مفهوم الفضاء كما تعرفه اليوم بمفهوم 
السماء الذى حسددهة وميزه بروز مصطلح الفضاء في 
الحضارة المعاصرة. لقد انزاح الفضاء عن مفهرم السمام 
لتصير محدودة بعالم الملكوت أو بكلمات أوضح (عالم 
الغيب». فالسماء هى موضع العرش ومسكن الملائكة 
والأرواح وعالم البرزخ وطريق عروج النبى وحده؛ وليس 
المتصرفة» كما سوف نركاء 


ذف 


سليمان العطسار 


أما الغياب الثالك للمعراج نى ثقافتناء فيتضح فى 
مكانة المعراج فى الدراسات الإنسانية العربية؛ ففى نهاية 
الأربعيديات تبدأ الدراسات الفولكلورية فى تناول ترائنا 
الشعبى؛ ونههتم بالسهر الشعبهة وةالحواديت؟ ثم الأغانى 
الشعبية؛ ولالكاد تلتفت للنصوص البديعة والقيّمة لقصة 
الإسراء والمعراج١‏ كأنها قد حسبتها نصًا دينيا يخلو من 
الفيمة الجمالية ذاث البنية الفولكلورية والأنشروبولوجية 
المفتوحة لمزيا. من الإبداع عسبسر الإبداع فى ناص 
أشروبولوجى لم يتنبه له فى النص الأدبى الشعبى العربى 
بعامة. لم نظهر فى السبعيئيات والاماليئيات مجموعة من 
الدراسات حول التصوف وحول العلاقات الأدبية المقارنة 
تتجاهل أيضا المعراج؛ إلا استشناءات تشير إليه أو تدور 
حوله؛ كأنها محاولاث للتذكير بمنطقة متجاهلة من 
التراث ؛ وثقوم على استعراض للقصة فى بعض مجالاتها, 
دون تعمق يفجر قضية المعراج ويفتح لها بابا فى لقافتنا 
الحديثة, 

وهذا الغياب للمعراج فى ثقافتنا الحديثة علامة 
سيميولوجية قد يكشف عن شحناتها الدلالية حضوره فى 
ثقافتنا الوسيطة وفى لقافة الغرب الحديثة. وهو أيضًا 
غياب لمساحة واسعة ومفتقدة من الأبيض لصالح بقعة لا 
تقل انساعا من الأسود. 

لفد كان حضرر المعراج فى ثقافتنا الوسيطة على 
للاثة مسئوبات براقة؛ جعلت ترجمته إلى اللانينية تتوازئ 
زمنيا مع ترجمة العلوم؛ فكان أول عمل قصصى عربى 
إسلامى يمرجم ويذاع فى الغرب الناهض المتسعطش 
لأبيض الثراث العالمى عامة والعربى نخاصة, 

المستوى الأول؛ هو المستوى الشعبى الذى النقط 
أى القرآن الكريم وأحاديث الرسول (ص) وجعل منها 
نواة لملحمة كبرى ينفل فيها واقعه الأرضى إلى عالم 
الملكوت؛ حيث تتكشف الحقائق فى ظل محكمة للقيم 
تكافى اليم التى يحلم الناس بسيادتها مثل قيمة 
الصدق؛ ونعاقب القيم التى ضاق الناس بها مثل قيمة 


فق 


النفاق. ويكون نعيم الواقع الأرضى الذى يدمتع به فقط 
أصحاب القيم المعاقبة من نصيب الحالمين بالقيم المكافأة 
الذبن يعانون على هله الأرض عذابا يضاعفوله فى 
معراجهم لأصحاب النعيم المذكور. والصورة مقلوب 
للواقع الأرضى فى سماء المدالة التى ترى فى الرسول 
الأمين أثداء معراجه منتصرا للطبقة الشعبية؛ ومحققا 
لأحلامها فى ظل المثال الخلفى للإسلام كما يتصوره 
الشعب السام فى العصور الوسلى العربية. 

أما المسئوى الشانى لحضور المعراج؛ فكان على 
صعيد الإبداع الأدبى والفبى والملمى. وهنا لا بد من 
الإشارة إلى مفهمم المعراج الرمزى: إنه انفلات من 
الجاذبية الأرضية نحو فضاء الكون؛ وهو أيضا انفلات 
من ظلام جهل الإنسان بنفسه إلى فضاء المعرفة بهذه 
النفس. ولإيضاح ذلك! يجمدر بنا أن نخطط لمراحل 
معراجية لتاريخ الإنسان؛ فالمعراج الأول يدمثل فى امماه 
عكسى من هبوط أدم على الأرض لم الإل المصرى ثرت 
فجلجامش ؛ ثم مرحلة تالية يصير فيها المعراج دوربا بين 
السماء المنيرة وبطن الأرض المظلم وتمثله سفن الشمس 
التى ترقد اليوم بجوار الأهرام؛ ولعل براق الرسول (ص» 
له علاقة بمفهوم السفيئة لتشابه اسمه مع جذر السفيئة 
اللاتينى الذى ربما أخمذه اللاتبن فى السابق من لغماث 
شرقية. أما المرحلة الثالية؛ فهى خخطية! فى اماه هابط لم 
صاعد عند هبوط المسيح روحا من عند الله فى رحم 
مريم العذراء ثم صعوده مرفوعا جسما إلى السماء. أما 
المرحلة الأخيرة والباهرة؛ فقد بدأت بمعراج محمدا(ص) 
انفلانا من شد الأرض نحو سموات علا. 

وهذه المرحلة الجديدة توقف عن البحث عن أصل 
الإنسان فى المراحل السابقة بالسفر فى ماضيه للانطلاق 
بحثا عن مستقبله؛ وإبحارا فى الكون مخصيلاً للمعرفة 
وطريقا إلى الله. 

ومن هنا نظهر (رسالة التوابع والزوابع) لابن شهيد 
ثم (رسالة الغفران) للمعرى وكثير من الرحلات المثيرة 


للمتصوفة مثل «رحلة ابن عربى نحو المدينة الفاضلة التى 
صنعت من نصف الطين الذى بفى من خلق أدما. هله 
الأعمال الإبداعية الفردية البديعة قابلها على المسئوى 
الشعبى اخشراع بساط الربح والحصان المجنح ؛ وغير ذلك 
من موتبفات الطيران والدخول فى عالم الغيب؛ حيث 
مسكن الجن فى الحواديت؛ خخاصة فى (ألف ليلة وليلة) 
التى طورث ذلك أيضا فى الرحلة إلى مديئة التحماس 
الخفية وفى رحلات سندباد العجائبسية. 

هذا المستوى للإبداع الأدبى قابله على مسترى 
الإبداع الفنى أشكال المذنة متعددة عناصر الصعود. أما 
على مستوى العلم؛ فتسجل أرل محاولة ناجحة للطيران 
على يد عباس بن فرئاس بقرطبة فى وقت مبكر؛ ولاشك 
في قيمة المحاولة فى تاريخ الطيران؛ وأنها نمت مث 
إنعاش الخيال المعراجى عند اكتتمال الملحمة المعراجية فى 
النسخة الأندلسية لقصة الإسراء والمعراج: اكثثمالا بنبئ 
بخدام حضرر المعراج فى لقافئنا. ومن المدهش - فى 


انفاق حزين - ضياع تلك النسخة فى أصلها العربى لم . 


القشئالى (الإسبائى) لتبفى فقط ترجمتها اللانيلية 
والفرئسية» لتشعل شرارة النهضة الأوروبية؛ كما سنرى. 

أما المسشوى الغالث لحضرر المعراج فى المصور 
الوسملى العربية؛ فكان التنصوف الذى حمل اسم 
«الطريق؛ ؛ والكلمة تعنى طريق العسروج إلى الله عبر 
السموات السبع التى عبرها الرسول فى معراجه بجسمه 
فائماً باب عبورها للمتصرفة بقلوبهم داخل قلربهم . 
وأشهر العارجين هو ابن عربى. 

وقد خخصص ابن عربى كتابا للإسراء فى رسائله ثم 
كتابا للسفر؛ والسفر عنده معراج أيضاء لم بعد ذلك لم 
يشوقف قط عن معالجة الموضوع نفسه فى فتوحاته 
وفصرص حكمه وعدقاء مغرب. وى كل أعماله الى 
يتناول فيها المعراج؛ بشير إلى كتتاب الإسراء كأنما هر 
العمدة فى تصميم فكرته الأساسية عن عروج المتصوف. 
ومعالجة ابن عربى للموضوع تنبئق من نظريته فى المعرفة 


الشراث بين الحضشور 


التى جعلت أدواث المعرفة ثلاثاً: الحس والعقل والخيال ٠‏ 
والخيال عنده يجمع بين الحس والعقل أو بين التجسيم 
والتجريد أر التشبيه والتنزيه؛ وهر قادر على كل شئ لكده 
لا ينتج ولا يستقبل إلا الصور. ومن ثم احتفل ابن عربى 
بالصورة بوصفها نموذجا أمثل للمعرفة؛ وأرقى المعارف 
هى معرفة الله؛ ومعرفة الله لا تتحفق إلا بمعرفة النفس» 
فمن عرف نفسه عرف ربه . 

ومعرفة النفس لا تتم إلا عبر أداة «الخيال» فنصل 
إلى «صورة النفس؛ . فكيف هى صورة النفس؟ ملق 
الله أدم على صورئه . نهل صورة الدفس هى صورة 
الله؟ إسراء أبن عربى يجيب عن هذا السؤال فيكشف لنا 
عن عظمة الإنسان. لقد خلق الله أول ما خخلق: العالم. 
وقد خلفه على صورئه. فتضمن العالم صورله الذانية 
وصورة الله. ثم خلق إلله الإنسان على صورة العالم؛ 
فتضمنت صررة الإنسان صورته الذائية وصورة العالم 
وصورة الله. وهكذا أصبحث صورة العالم وسيطا من 
احية بتضمن صورة الله؛ ومن ناحية أخرى هو منضمن 
فى صورة الإنسان. فالإسراء فى صورة الإنسان (ويقصد 
بالإسراء هنا الممراج لكنه معراج داخل النفس فصار 
إسراء) بالضرورة هو معراج فى العالم (فضاء الكون) نحو * 
الله ؛ أو لنقل معراج فى فضاء نموذج مصغر للكون 
داخل الإنسان الذى هو ملخص للعالم . وداخخل الإنسان 
هر قلبه (نفسه) . وفى القلب سموات سبع ؛ فى كل 
سماء تتكشف مقدرة من قدرات الإنسان الخلافة 
والمبدعة. 

وهكذا يتحول معراج الرسول إلى طاقة كبرى عند 


' الشعب وعند المبدعين فنانين وأدباء وعلماء ءلم عند 


المتصوفة. إن دور المعراخ يتجاوز تصور الوعاظ عن معجزة 


' تخرف الواقع لتثبث وافعة الرسالة الثى لا لحداج إلى إلباث 


أرسعلى أمام لبوتها الإيمانى الراسخ؛ ويتحول إلى معجزة 
واقعية جاوز الواقع دائما عبر الإبداع والسعى نحو المعرفة 
وتكريم الإنسان الذى كرمه الله بنعمة الخيال والعقل بل 
الحس الذى تدعمه ذاكرة ديناميكية عاقلة. 


فق 


سليسمان العطار 


وحضور المعراج فى العصور الوسطى العربية ارئبط 
بائهيار ندريجى فى القسوة الانتصادية والمسكربة 
والاجتماعية على امتداد العالم العربى؛ فلم يثمر الخطوة 
العالية لحر معراج قادم ينفلث من معراج سابق, لأن 
الانهيار الشامل المشار إلبه كان يعمل على غيابه عندنا 
ليحضر عند الغرب الأوروبى الذى احتفظ بأكمل نسخة 
شعبية للمعراج باللائينية والفرنسية ؛ بيدما غابت النسخة 
العربية والإسبانية رمزا لظهور اللون الأسود والسلبية؛ أى 
الجمود وامحافظة والخضوع للثراث الطليق على حساب 
حربة الإنسان وانطلاقه ؛ كما أن الغرب عرف (التوابع 
والزوابع) ثم (رسالة الشفران) ثم (إسراءات ابن عربى 
ودوائره) لم (ألف ليلة وليلة) . 
هذه المعرفة كانت حافز النهضة الأوروبية الئتى 
انتنتحت العصر الحديث وتمول المعراج إلى انفلاث من 
قبضة الكنيسة والعاداث والتقاليد وثراث الكتب الصفراء. 
وظهر معراج دانتى ؛ لقد استوحى دانتى فى (الكوميديا 
الإلهية) حضور المعراج فى العصور الوسعلى العربية على 
كل المستوبات الثلاثة التى أشرنا إليها. وانئقفلت محاسبة 
القيم فى النسخة الشعبية العربية للإسراء والمعراج؛ بما 
تتضمن من خبلق واقع طوبائى هو مقلوب لواقع الناس» 
' إلى محاكمة تاربخية للواقع التاريخى كما هوافى 
إحساس مرهف بظهور الجتمع الحديث الذى يرى فى 
المصلحة العامة أساسا للتشريع والمحاسبة عقابا وثوابا. 
لكن السألير المدهش للمعراج الذى لم يتناوله 
الدارسون بعد؛ هو النهضة الفنية والعلمية والكشفية. إن 
رسوم ليسوناردو دى فنشى وسيكائيل أجلو ورفسائيل 
(صاحب لوحة مدرسة ألينا التى نضم ابن رشد شاهدا 
على الحضورر الإسلامى والمعراجى) تقدم لنا صور المعراج 


يفف 


فى فن التصربر فقد تمولت سقوف الكنائس إلى عالم 
الملكرت كما صوره المعلراج الإسلامى بعامة؛ إنها 
سمرات المعراج استلهمها الرسامون كما استلهمها 
دانتى فى (الكوميدها الإلهية) التى يحق لنا أن نصحح 
ترجمتها إلى (الكوميديا السماوية» بمفضهومنا اليوم 
للسماء المتحرر من مفهوم «الفضاء) . أما فى مجال 
العلم؛ فإن الكشوف الفلكية بداية لبلورة مفهوم الفضاء 
وفصله عن مفهوم السماء: كما أنها فتحث الباب نحو 
الكشوف الجغرافية لدكعمل صورة الكوكب الذى عيش 
علبه كما اكتملت صورة الإنسان فى معراج المتصوفة 
المسلمين لم تلامذنهم المسيحيين. وكما غاب تألير 
المسراج فى أواخخر المصور الوسعلى العربية» يغيب فى 
إسبانيا بعد خروج العرب منها ندريجيا حتى نقع فى هوة 
الفقر والتخلف والهزيمة التى نصل ذروتها عام فكلا 
عند هزيمتها أمام الولايات المتحدة الأمريكية رفقدانها 
آخر ممتلكاتها (كوبا والفلبين) . ولكن فى الأربعينيات 
تكتشف إسبانيا نفسها عبر اكتشافها تألير المعراج العربى 
الإسبانى فى النهضة الأوروبية؛ وتمدث ضحجة كبرى فى 
أوروبا لا يوقفها إلا اكتشاف النسخة اللائينية للمعراج 
العربى الإسبانى التى عليها تعليقات بخط دالتى لم لشر 
هذه النسخة . لقد كان ذلك بدابة لانعئاق إسبائيا من 
المرحلة الإقطاعية وسيطة الملامح نحو الحدالة؛ ونحر عصر 
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وإذا ارتبطث النهضة الأوروبية بحضور المعراج؛ ألا 
يمكن أن تربط جمودنا ودوران نهضتنا حول نفسها 
بغياب المعراج . إن غيابه غيبة لإرادة الإنسان في 
الانفلات من التراث؛ بطاقة يولدها التراث نفسه نحو بناء 
مستقبل يدرك الفرق بين الفضاء والسماء» م يدرك ما 
بينهما من قطيعة واتصال . 


كرامات الصوفية 


نص أدبى مضاد للتصوف 


يوسف زييدان* 


لاا 


يتحدث الكثيرون عن تفرد نص (ألف ليلة وليلة) 
وخصوصيته؛ كأله نسيج وحده لم يتكرر فى الثراث 
العربى والعالمى: وهذا وهم كبير؛ فهناك نصان ‏ على 
الأفل ‏ فى الثراث العربى وحده؛ بشاركان (ألف ليلة) 
فى الكشير من الخصائص: النص الأول هو (قصص 
المعراج) والنص الآخر (كرامات الصوفية) ؛ ويعنينا منهما 
الآن: كرامات الصرفية. 

إن العشابه الشديد؛ ووجزه المشاركة بين نصى 
(ألف ليلة) و(كرامات الصرفية): هما ما يظهر من 
خلال النظرة المقارئة التى تكشف ما بعضه: إن كلا 
النصين يجسد رؤية معيئة للعالم» رؤبة غير رسمية» 
صاغتها أحلام البسطاء وخبرات الأجيال المتعاقبة. ركلا 
النصين يبرز بقوة فى أزمئة القهر الاجشماعى والسياسى 


* باحث مصرى ؛ متخصص فى الفلسفة. 


- بالذات - كأنه يحقق الأمنيات المستحيلة عن طربق 
الحكايات. وكلاهما حكايات دونت بصيغ متعددة تبرز 
قدرة الجماعة على الخلق المسثمر؛ وكلاهما نبع من 

مخزون الخيال. 
ومع أن (ألف ليلة) نالث الكثير من الاهدمام على 
مسشوى البحث والدراسة ‏ كلما أظهرت الأعداد الثلائة 
السابقة من «فصول» ‏ إلا أن (كرامات الصوفية) لم نل 
حتى الآن أى قدر من العداية؛ ففى حدود علمناء لم 
يتوقف أحد من قبل أمامها لينظر إلبهاء لا من حيث هى 
تذبيل هامشى على مئن التصوف؛ وإنما من حيث هى 
نص مسقل نتجلى فيه بعض مظاهر (العقل) المربى/ 
الإسلامى. صحيح أن المداد سال حمول الأصل الشرعى 
للكرامات '١2؛‏ وحول (حفيقة الكرامة) بين التأبيد 
والتفنيد”'2؛ وحول مقارنة كرامات الصوفية المسلمين 
بكرامات قديسى النصارى”؟.. لكن ذلك كله تم على 
هامش البحث العام فى التعصوف؛ ولم يتناول نص 
زنف 


برسف إزيسلدان 


(الكرامات) فى استقلاليته - باعتباره جرهراً فى ذاته - 
وفى اروط تأسيسه وأليات بروزه وصياغته » رفى دلالاته 
امتنو. : وعلاقته بالواقع الزمسى؛ وغير ذلك من الأمور 
النى مل فى إلقاء الضره عليها عبر السطور الثالية. 


* 


ارتبط نص (الكرامات) بسياقه التاريخى بأكثر ثما 
ارتبط بالببية العامة للتصوف ذاته؛ ففى المتون الصوفية 
المدوئة قبل القرن الخامس الهجرى؛ لا نكاد الكرامات 
تظهر إلا بشكل نادر عابرء ففى أهم تأريخين لرجال 
التصوف فى هله الفثرة أعنى (حلية الأول م؛ للأصبهانى 
و(طبقات الأرلياء) لأبى عبدالرحمن السلمى؛ كان 
عماد التأريخ للشخصية هو ذكر تاريخ الوفاة وموطن 
المولد ومواطن السياحات؛ ثم الكشير من الأقوال المروية 
عن نلك الشخصية؛ مع ذكر سند الرواية ‏ وئلك واحدة 
من ملامح علم الحديث السبوى الذى بدأ ازدهاره 
- آنسذاك - ولم نكن أقوال الصونى المترجم له؛ تخرج 
عن إطار الحكمة والزهد ونوجيه الآيات الفرانية نحو 
المضامين الروحية التى يهثم بها الصرفية. وبين الثراجم 
قد نقابلنا فى مرات قليلة - عبارة مثل؛ (له التصائيف 
المشهورة والكرامات الظاهرة؛ . 
ولعل أول من أفرد للكرامات عدواناً مستقلاً» هو 
النشيرى (المتوفى 455 هجرية) حين أفرد ورفتين 
- فقط ‏ من رساله الشهيرة لهذا الموضوع: فأشار 
خعلالهما إلى أن وقوع الكرامات للأولياء جائز وأن 
الكرامات للأولياء والمعجزات للأنبياء, مع اخثلات 
الدرجة لا النوع! ثم أكد: 
الولم يكن للولى كرامة ظاهرة عليه في 
الدنياء لم يدح عدمهافى كونه ولي 
بخلاف الأنبياء فإنه يجب أن تكرن لهم 
معجزان]210, 


ليف 


وهكذا لم ينظر للكرامة على أنها شرط من شروط 
التصوف؛ وهو المنى الذى سيظل كبار الأولياء يؤكدونه 
طيلة تاريخ التصوف الممثد عبر القرون. 

لكن الحال سرف يختلف بعد القرن السابع الهجرى» 
وحتى اليوم؛ إذ صارت الكرامات مبحثا لاغنى عنه فى 
الكثابات الصوفية كافة ؛ ولانكاد جد صوفياً واحداً بلا 
كرامات؛ بل عمد مؤرخحو التصوف المتأخخرون إلى تراجم 
الأوائل ؛ فوشحوها بالكرامات الباهرة. لم نزايد الأمر حين 
أفردت للكرامات كتيب مسثقلة) أشهرها: (جامع 
كرامات الأولياء» للنبهانى و (بهجة الأسرار وسعدن 
الأنوار) للشطدوفى و(طبقات الأولياء) لابن الملفن» 
و(طبقات الخواص) للشرجى الزبيدى؛ بالإضافة إلى 
الكثير من أعمال اليافعى والنابلسى وغيرهما. والأكثر 
من ذلك؛ أنه صارت لدينا مؤلفات مستقلة تعالج شكلا 
معيناً من الكرامات؛ كمسألة القدرة على الانتقال من 
مكان إلى آخرء والوجود فى مكانين فى زمن واحد! وهو 
ما عالجه النابلسى فى رسالة مخطوطة له عنوانها 
(المسلك الجلى فى حكم تطور الولى) ! وهناك مخطوطة 
بدار الكتب المصرية تعالج نقطة أدق: إمكان حدوث 
الكرامة للولى بعد وفاته؛ وعنوان اضطرطة هو (الماء 
الزلال فى إلبات الكرامات للأولياء بعد الانتقال) ! 

ولاشك فى أن هذا الانتشار الواسع للكرامات ‏ بعد 
الفرن السابع الهجرى ‏ وطرحها على أنها أحد الشروط 
الأساسية للتصوف؛ وتأسبس نص مستقل مدون يستجمع 
شئات نصها الشفاهى السائد؛ هى أمور بحاجة إلى 
تفسير أو بالأحرى؛ إلى نفسيرات تاربخية واجشماعية 
ونفسية: 

من الناحية التاربخية؛ اختلفت أحوال الأمة بعد القرن 
السابع الهجرى عما كان سائداً من قبل. ففى الفرن 
السابع ' وبالتحديد: سلة 55 هجرية؛ سقطت بغداد 
تحت أقدام المغول» لتسقط معها فكرة المركزية الحضارية 
وينفسح لمجال أمام تأسيس كبانات إفليمية مسدقلة. 


وهنا حدث نوع من التسابق حول تأكيد هذه الكبانات 
لذائهاء فكان من ذلك عملية استكمال الذاث المنفصلة؛ 
بما لها من أعلام الولاية والأولباءء فلم تعد (يغداد) 
مستقر كبار صوفية المسلمين كما كان الحال من قبل» 
وإنما صارت للولاية مراكز في مصر واليمن وا مغرب 
والبلاد الشرقية؛ وعاشت الجماعات الصوفية هناك فى 
ظل رعاية وتقدير من الحكام ‏ وهو أمر لم بتوذر كثيراً 
قبل ذلك ففى ظل حكام بنى رسول باليسمن عاشت 
مدرسة الشيخ الجبرنى؛ وثى ظل المماليك اجشمع 
الصرفية بالإسكندربة؛ وفى ظل أسرة بركة خعان المغولى 
عاشت مدرسة سيف الدين الباخرزى.. وغير ذلك؛ ركان 
من وسائل إبراز معالم الولاية فى كل منطقة» المبالغة فى 
نسبة الكراماث لأولبائها امحليين؛ حتى إذا جاء الفرن 
الشامن الهسجرى؛ اخعثفث ثماما فكرة (النطب) من 
الممارسات الصوفية؛ ولم يظهر بعد أبى الحسن الشاذلى 
المتوفى سنة 55 هجرية (سنة سقوط بغداد) من تنسب 
إليه القعلبية؛ التى هى مرتبة فى نسلسل المقامات ومرالب 
الأولباء؛ ذلك أن الهبراركية السياسية التى سقعلت فى 
بغدادء سقط معها التتصور الهيراركى (الهرمي) رانب 
الأرلياء فى الكرث؛ ولم يعد هناك إلا الأولياء المحليون 
الذين لا تسأكد مكانعهم رفقاً لمكانهم فى المرائب 
التصاعدبة للولاية المطلقة (الرقباء ‏ النقباء ‏ الأبدال - 
الإمامان ‏ الفطب) وإنما ترئقى مكانتهم ‏ عند الناس - 
بمفدار ما يروى عنهم من كراماث, 

ومن الباحية الاجتماعية؛ انسم التصرف بعد القرن 
السابع الهجرى بالطابع الجماعى المدمثل فى الفرق 
الصرفية؛ وازداد افتراب التصوف من العامة والبسطاء. وإذا 
كانت المراجع تقول إن أوائل الصوفية؛ من أمشال 
البسطامى والجنيد والخرازء كانت لهم طرق صوفية 
(الطيفورية - الجنهدية ‏ الخرازية) إلا أن الوقائع تفول إن 
الحياة الصوفية الجماعية لم تنتشر إلا فى القرن السابع 
الهمجرى؛ ولم يكن لكبار الصوفية قبل ذلك (طرق) 


كرامات الصرفية 


بالمعنى الاصطلاحى **©؛ وإنما دخل أوائل الصوفية فى 
سند الطرق المتأخيرة؛ وهى تثبث نسبها إلى النبى - صلى 
الله عليه وسلم ‏ قيما يعرف فى المصطلح الصرفي 
باسم: السلسلة 17. وفى مقابل خعروج أوائل الصوفية إلى 
الفلوات ومجاهداتهم العنيفة فى البادية وخلواتهم فى 
الصحارى: عاش الصوفية المتأخرون فى المدث؛ وجعلوا 
للخلرة مدة معلومة ‏ تسمى الأربعينية ‏ بتخلى فيها 
المريد لمدة أربعين يوماً؛ مما جعل احتكاك الأولياء بالعامة 
أولن» وفى هذه الحالة؛ كان من الطبسعى أن تروج 
أحاديث الكراماث وتتناقلها ألسنة العوام. 

ومن الناحية النفسية؛ فقد بدأت أحوال الأمة فى 
التدهور مدل القرن الثامن الهجرى؛ رظلت السنون تنقل 
المسلمين من سي إلى أسرأ ‏ على المستوى العام ثما 
ولد فى النفوس إحساسا بفوضى العالم وقشامته؛ وأن 
الفسرورة لا تمكم المالم (وإلا كان المسلمون 
- بالضرورة ‏ هم أسياد العالم). ونا اثدفت الضرورة؛ 
ونزعرعت الحتمية التى غكم العالم! انفسح لجال لرؤية 
الوانع من نافلة الحلم الذى لمسده الكرامة» ولم يعيد 
المستحيل بعيدا عن متناول اليد العاجزة عن تناول الأشياء 
فى الواقع» فناولتها الكرامات كل شئ فى الخيال. 

ليا 

والكرامة هى خخرق للعادة؛ بقع لهؤلاء الأولياء الذين 
خرقوا عادة الخلق فى مخالفة النفوس والتقرب إلى الله» 
خرقوا العادة حتى صار لهم نرق العوائد عادة (ونلك 
عبارة صوفية مألورة). وقد اتخد هذا «الخرف؛ أشكالا 
محددة؛ جعلها اليافعى فى عشرة أنواع أصلية"©؛ وزادها 
النبهائى لتبلغ خممسة وعشرين نوع أصلياً؛ ومالاحصر له 
من أنواع فرعية *24. من ذلك: إحياء الموتى ! يررى 
اليافعى : 

«أخسبرنى بعض أهل العلم والصلاح ممن 
اعتقده من بلاد المغرب بإسناده أنه توفى 


زايف 


سيان ساس ب 0 


بعض أصحاب الشيخ الكبير العارف بالله 
يوسف الدهمانى رضى الله عنده؛ فجزع عليه 
أهله؛ فلما رأى الشيخ المذكور شدة جزعهم؛ 
جاء إلى الميث وقال له «قم بإذن الله تعالى؟ 
فقام وعاش بعد ذلك ما شاء الله من الزمان؛ 
وسمعت من غير واحد؛ وقوع مثل هذه 
الفصة من شيخين من شيو اليمن.. فأحد 
الشخصين المذكورين رأى ميدأ محمولاً 
يعرفه؛ ركان بين بديه طعام فأقسم بالله إنه 
لا يأكل من ذلك الطسام حتى يأنى ذلك 
الميث وبأكل منهء فحيى بإذن الله؛ ثم أنى 
إليه فأكل. والشيخ الثائى وقف على ميث فى 
مسجد وكانث قد جرت له معه قضية؛ فقال 
«وعزنك يارب للن لم فيه لأكونن بارا فى 

الأرض فأحياه الله عر وجل)90, 
وقد نفلت هنا نص الرواية ‏ بحررفه - ليكون محلا 
لتأمل صيغة معيئة من صيغ الكرامات؛ صيغة نكشف 
عند تخليلها أموراً, منها: ذلك الاستدعاء غير المباشر 
للنص القرآنى والتناص المباشر معه فى استخدام الرارى 
- البافعى ‏ عدة مراث لتعبير «بإذن الله؛ ؛ ففى القرأن 
الكريم عدة وقائع لإحياء المونى (قصة أهل الكهف- 
النبى إبراهيم والطيور الأربعة ‏ السيد المسيخ .. إلخ)؛ 
وهى وقائع تخضر بشكل غير مباشر؛ لتستحضر 
الشخصيات القرآنية وجعلها فى حالة من التوازى المضمر 
مع صاحب الكرامة بنفصد رازه كلما فى التصريح 
باسمه؛ الدهمانى؛ وهو صونى غير معروف - أو بقصد 
إظهار القدرة الخارقة للأولياء بعامةء كما فى حالة 
الشخصيتين المجهولتين. ركل ذلك يئم من خلال 
الشوازى مع المضصسون القسرآنى» ثم من خلال التناص 
مباشر مع الصيغة القرنية التى تكررث فى كل مرة بحا 
فيها الموثى «بإذن الله؛ والتى حرص الراوى على تكرارها 


لهف 


عنب كل مرة يعود فيها الميث إلى الحياة؛ بإذث الله؛ 
فيكون الولى هو الفاعل الأصغر الذى تتكئ كرامته على 
قدرة الله الذى هو الفاعل الأكبر. وبذلك تتأكد الواقعة 
ونكتسى بقدر من البقين. لكن يقين السسرارى - على 
ما هدر لا يزال غير تام! وذلك ما يعكسه هذا القلق 
البادى فى عملية التقطيع اللفظى وازدباد التقديم 
والتأخير فى السطر الأول من النص: أخبرنى/ بعض أهل 
العلم رالصلاح / من اعتقده / من بلاد المغرب / 
بإسنادها أنه نوفى .. إلخ. ويكاد النص - فى جملشه - 
يبلغ بما يحوبه من واذعية سحرية حد العبث» فهو لا 
بقدم تبريراأ معقولا للحدث الخارق. ففى القرآن الكريم» 
كانت الوقائع مبررة؛ والحكمة من ورائها ظاهرة؛ فقد 
أمات الله الفئية فى الكهف ثم أحياهم: ليخلصهم من 
زمن قاس وليجعل منهم آية للثاس تدلهم على حق 
البعث والنشور؛ وأحيا الله الطير لإبراهيم عليه السلام 
بطلب منه: ارب أرئى كيف مب الموئى .. لبطمدن 
قلبى .2٠١0:‏ وكذلك الأمر فى شأن «الذى مر على قربة 
وهى خخارية على عروشها نمال أنّى يحبى هذه الله بعد 
موتهاء فأمائه الله مائة عام لم بمغه7١2.‏ وقد أحيا الله 
المونى لعيسى عليه السلام كى تكد نبوته بالمعجزة. أما 
فى نص اليافعى؛ فليس ثمة تبريرات كافية؛ فالشيخ 
الدهمائى يحبى الميث نجرد أن أهله جزعوا - ومتى كان 
الأهل لا يجزعون لفراق موتاهم ‏ والشخصا المجهرلان 
برفض أحدهما الأكل حتى بحيا المبث؛ كأن رفض 
الأكل عمل عظيم؛ والآخر يهدد بأن يكون جباراً فى 
الأرض إذا لم يسعث الميث الذى «كانث قد جرت له 
معه قضية؛؛ ولا أظن هذا الوفوف - فى النص - عند 
حدود العبشية؛ إلا اتفكاسا لإحساس الراوى؛ أو إحساس 
الدين درن الرارى نصّهم الشفاهى؛ بعبث العالم. 

وبقية الأنواع التى صف اليافعى والنبهائى الكرامات 
فيها؛ وهى: كلام الموئى ‏ انفلاق البحر والمشى فيه - 
اتقلاب أعيان الموجودات كتحول الخمر إلى سمن - 


الزواء الأرض وطى المكان ‏ معرفة وقائع المستقبل - 
كلام الجمادات والحيوانات ‏ طى الزمان ‏ إبراء العلل 
اسعجابة الدعاء ‏ الاطلاع على ذخائر الأرض 
وكنوزها .. إلخ١‏ وقد ذكر النبهائى نوعاً عجيبأ؛ هو بنص 
تعبيره؛ القدرة على تناول الكثير من الغذاء "١؟.‏ وهذا 
الدرع من شأنه أن يستوقفنا؛ خاصة أن أنواعا أخرى - 
أصلية وفرعبة ‏ تعلفث أيضا بالطمام! مع أن البنية 
العامة للتصوف تقوم بكاملها على قاعدة الزهد؛ ومن 
الزهد (الجوع)الذى حظى باهتمام أرائل الصوفية 
باعتباره طريقاً من طرق الزهد والمجاهدة؛ وقد تنائلث 
مئون التصوف حكايات كثيرة عن مجويع ألمة التصوف 
أنفنسهم؛ بل إن مدرسة كاملة فى التصوف ‏ أسسها 
أبو سليمان الدارانى فى الشام - كانت تعسرف باسم 
(الجوعية). وقد اسثعقر فى الوججدان الصوفى منذ رنث 
مبكر مبدأ يذول: ما صار الأبدال (الأولياء) أبدالا إلا 
بأربع خصال: الجوع والسهر والصمت والخلوة. 

كيف نسنى ‏ إذن - للكرامات أن تسرف فى لجسيد 
اللامعقول المتسعلق بالأكل بالذات؟ ولماذا اشتهرت 
الكراماث عن غير واحد من الصوفية استطاع أن يأنى 
بفاكهة الصيف فى الشتاء؛ وبالعكس ؟ (طبعاً قبل ظهور 
الشلاجات!) ؛ ولماذا يدخل (الطمام؛ فى البناء الدرانى 
للكثير من أنواع الكراماث الأخرى, كإحياء الموتى الدى 
رويث فيه الكثير من الكرامات حول الصوفى الذى يأكل 
الدجاجة؛ لم بعد فراغه منها يقول؛ «قومى بإذن الله؛ 
فتقوم وقد اكتست عظامها باللحم والريش مرةٌ أخرى. 
بل السؤال الأهم: كيف يمكن للصوفى الذى هو علامة 
على الزهد؛ أن تكون كرامته فى القدرة على تثاول 
الكثير من الغذاء ؟ 

إن هله التسناؤلاث تقودنا إلى القول بأن الكرامات لم 
تؤسس - فحسب - نصاً مستقلاً عن التصوف؛ وإلما 
هى نولت ندريجيا إلى نص (مضاد) للتصوف؛ بقدر ما 
هر نص (متوافق) مع السياق التاريخى الذى أنتجه! فإذا 


كراات الصوقية 


كانت استقلالية نص «الكرامة» بادية فى عدم كرنها 
شهادة على الولاية: وفى عدم وقوف كبار الصوفية كثيراً 
عندهاء فإن «التضاد؛ يتجلى فى مخالفة دلالة الكرامة 
لقواعد النصوف بصدد مسألة الطعام؛ بل الأكثر من 
ذلك: بصدد التعامل مع العالم , ففى الحين الذى يؤسس 
التصرن فبه لذانه على قاعدة الفقه (وقد كان أغلب 
الصرفية فقهاء؛ وما زال أغلبهم»؛ والفنه يعتمد على 
الوانعية؛ فإن نص الكرامات يؤسس ذاته على قاعيدة 
المفارقة 23:80# القائمة على الخيال. ومع ذلك فنص 
الكرامات متوائق» مع سياقه التاريخى؛ ففى أزينة الفقر 
والجوع؛ ححيث ندهورت الأحوال الاقتتصادية فى ديار 
المسلمين والتنشرت الأويدة والمجاعات (ذات مرة فتك 
الوباء والجوع بنصف أهل مصسر) ؛ جاءث الكرامات 
تمسيداً للحلم الجماعى فى إبراء العلل ونوفير الطعام 
وتمقيق القدرة الخارقة فى تناوله. ولم يقف الأصر 
بالكرامات عند مسألة الإشباع فى الأكل وحده؛ بل 
تعداه إلى الإشباع الجنسى والفحولة الخارقة؛ حيث يرو 
عن بعض أثمة التصوف ‏ من أنهكتهم المجاهدات ‏ أنه 
احثلم فى ليلة واحدة مخمسين مرة 219, 
* 
ومن الأمثلة الجيدة التى يمكن أن تلقى الضره على 
أليات صنع الكرامة وصياغة الأسطورة فيهاء ذلك المثال 
الذى قابلناه ونحن بصدد البحث فى حياة الصوفى 
مجم الدين ككبرى'؟ 1‏ المشوفى 14" هجرية ‏ حيث 
يروى الشعرانى والنبهانى عنه؛ بعد وفاته بثلاثة قرون؛ ما 
له ! 
مجم الدين الكبرى أحد ألمة الصوفية وأكابر 
الأولياء وسادات الأصفياء؛ من كراماته رضى 
الله عنه أن ملك المفول لما جساء لخسراب 
بغدادء وقف بارج بغداد وقال 9إلى أشم فى 
هذا البلد رائحة محمدى كبير» فاستأذنوهة ؛ 
فقال الشيخ يم الدين اليدخل»؛ تسرب هله 


يفف 


برسف زبدان 


الرقبة؛ لم يضرب رقبة فلان وفلان لم ثلثى 
أهل البلد؛ جف القلم بما هر كائن؛ فكان 
كما قال!: ذكره الشعرانى فى (المئن) , 
وقال الشعرائى أيضاً فى (الأجربة المرضية) : 
وجاء الشيخ فخر الدين الرازى يطلب الطريق 
على يد الشيخ جم الدين الكبرى؛ فى ألن 
طالب بمشرد وراءه من بلاد الرى؛ فبلغ 
ذلك الشيخ مجم الدين» فقال (إنه لا يطين 
الطريق؛ ؛ فلما وصل إلى رباط الشيخ بطلبعه» 
ظن الئاس أن الشيخ يقسوم له ويمشى 
خطرات؛ فلم يتحرك له؛ فلما سلم علبه قال 
ايا أخى؛ ما أقدمك إلى بلادنا؟؛ فقال 
«جنت أطلب الطريق إلى الله تعالى: فقال له 
الشيخ ١لا‏ تطيق ذلك». فقال ابل أطيق إن 
شاء الله تعالى! فراجعه مراث» والشيخ فخر 
الدين يأبى إلا أن يتتلمذ له فقال الشيخ مجم 
الدين للنقيب (أدخله هذه الخلرة وقل له 
يشتغل بالله تعالى» فدخل» فتوجه الشيخ مجم 
الدين إلى الله؛ فسلبه جميع ما كان معه من 
العلوم» فلما شعر بذلك؛ صاح بأعلى صونه 
ولا أطيق؛ لا أطيق؛ فأخرجه الشيخ وقال له: 
«أعجبئى صدقك١»‏ وقال له ويا فخر الدين» 
كيف تطلب الطريق إلى الله مع حبك 
للرياسة على الأقران وتكبرك عليهم..: 
فبكى الشيخ فخر الدين - الرازى - وقال؛ 
وقد خسرنا وفاز غيرناة فقال له الشيخ؛ «قد 
صرت من معارفناء وكنا نود أن نكون من 
أصحابنا؛ فلم يقدر ذلك؛ اذهب إلى بلادك 
بسلام». انتهى!219. 
فى هذا النص المشعمل على كرامتين؛ تتضح جملة 
أليات خخاصة بصناعة الكرامة؛ أولاها؛ الاستناد إلى وائعة 
معينة ثم التحليق بها فى عالم الخيال عبر عملية نراكمية 


لعفا 


من التطوبر الفانتازى للوائعة الأصلية؛ ذلك أن 
جم الدين كبرى اصطدم بالفعل بالتتار؛ والنقى فعلاً 
بفخر الدين الرازى» لكن هذا الاصلدام وذلك اللقاء 
كانا شيئاً أخر يختلف تماماً عما تروبه الكرامة 1١0‏ 

وثانيتها: المفارقة العامة لكل الحدميات والقواعد الراسخة 
بما فبها من حتمياث وقواعد التصوف و«التاريخ؛ قفى 
الحكابة الأولى لم يتوقف رواة الكرامة أمام حقائق التاريخ 
المشهورة؛ تلك الحقائق التى تقول إن الشيخ مجم الدين 
استشهد سنة 514 هجرية قبل دخول المغول بغداد سنة 
181 هجربة؛ وإنه لم يستوطن بغداد أصلا وإنما كان 
يعيش بخوارزم وفيها كانت وفاته الدرامية العنيفة! وفى 
الحكابة الأخرى لم يتوقف الرواة أمام الحقائق المؤكدة 
أن فخر الدين الرازى لم يؤلر عنه التزوع إلى التصوف» 
ولم يشرك المترجمون له أية واقعة من وقائع حياته دون 
تسجيل (ولم يذكر أحدهم أنه دخل الخلوة يوم )؛ كلما 
أن القاعدة تقول (إن الله لا ينترع العلم انتزاعاً . وتفول 
قاعدة أخرى - صوفية ‏ إن الذى يأنى لطللب الطريق لا 
يألى رمعه ألن من تلاميذه! ومع ذلك» فنس الكرامة 
ينجاوز كل هذه الحقائق المشهورة المسثقرة؛ ليؤسس ذاته 
تأسيسا روائبا لا يمئد بقبمة الصدق ولا الانساق 
التاريخى , وثالشتها؛ نفريغ الأشخاص من محتواهم الفعلى 
وإعادة إنتاجهم فى وب جديد؛ بحيث يصير دهرلاكرا» 
ذلك الرعوى العنيف الذى مزق أشلاء المسلمين ورب 
الديار» شخصاً شفافاً نصل شفافبته إلى حد أن ايشم 
رائحة محمدى كبير داخل أسوار بغداد وهو خارجها! 
بل يصل به الأدب؛ الجم, أنه يرسل إلى ذلك لدي 
الكبير- مجم الدين كبرى - ليستأذنه فى دخول بغداه 
التى استباحها هولاكو فى واححدة من أعمق لحظات 
التاريخ الإنسائى بؤساً وشراسة! وكذلك الأمر بالنسبة إلى 
فخر الدين الرازى الممروف بشدة اعشداده بذائه؛ تأثى 
الكرامة لتصوغه شخصاً متواضعاً: معثرفاً» متأدباً مع 
الشيوخ. ورابعثها؛ النسج على منوال القصص القراتى؛ 
والعوارى مع قصة مرسى والعبد الصالح (الخضر) كما 
وردث فى سورة (الكهف؛؛ فنرى الرازى يمائل «موسىة 


الدى يمئلك العلم الظاهر؛ لكنه بسعى لنجم الدين 
كبري الممائل للعبد الصالح (الخضر) صاحب العلم 
الباطن: فلا نتم الصحبة بيهما!؛ لانساع البون ببن 
علمى الظاهر والباطن. وخامستها: تكثيف الصورة 
وصياغة الحوادث فى أسلوب سهل منساب لا يشكر 
الترهل؛ بحيث لا يستخدم الرارى اللفظ الغريب أر 
التعبير المستغرب الذى من شأنه أن يستوقف المتلقى أمام 
اللغة فيحول درن الاسئسلام الثام للمضمرن والنحتوى 
المراد إيصاله. 
* 

وأكثر شخصية فى تاريخ الإسلام حظيت بالكرامات» 
شخصية الإمام عبدالقادر الجيلائى» الفقيه الحنبلى؛ شيخ 
الطريقة القادربة؛ المتوفى ببغداد سئة "١‏ 5هجرية. ومع أن 
الإمام الجيلائى لم يتوقف فى كتبه المعررفة عند موضوع 
الكرامات إلا وقوفاً عابرأًء ولم يولها الكثير من اهتمامه؛ 
إلا أن العوام والخواص تناقلوا بعد وفاة الإمام قدرأ هائلاً 
من الكراماث المنسوبة إليه؛ حئى روبت عبارة عن غمر 
واحد من أعلام الإسلام؛ تقول العبارة: ما نقلت 
الكرامات عن أحد بالتواترء إلا عن الشيخ عبدالقادرا . 

وبالإضافة إلى كون الإمام هو صاحب أوفر نصيب 
سس الكرامات» فهر أيضا صاحب أكبر عدد من العراجم 
المفردة فى تاريخ الإسلام؛ فقد أفرد لترجمته 7 كتاباً- 
أو يزيد" )11‏ لا يخلو كتاب منها من المزيد من 
الكرامات؛ مما دفع الخوانساري إلى تسجيل الملاحظة 
الآنية وه يترجم للجيلانى. يقول الخوانسارى: 

«إن العامة فتحوا له للجيلائى - فى سوق 
النصدع واضادعة دكاناً فوق كل دكان» 
ونسبوا إليه نصوارق عادات عجيبات؛ لا 
يصدقها إلا من كان من جملة البلداء؛ ولا 
يخفى على المسلم العاقل أن مقولة الكراماث 
إما حماقة أو جئون: 18 

ولعل هذا الرأى الناقد هر مادفع الشيخ محمد المكى 
ابن عزوز إلى تأليف كتابه (السيف الربائى فى عنق 
المعترض على الغوث الجيلانى)190' , 


كرامات الصرلية 


وأشهر موسوعة لكرامان الجيلانى؛ هى كشاب 
الشطنوثى (بهجة الأسرار ومعدث الأنوار)؛ وهو كئاب 
مطبوع؛ لا بدائى إحاطته وعجائبيئه إلا كثاب آخر 
مخطرط - للياقعى؛ عنوانه (خلاصة المفاخر فى 
ترجمة الشيخ عبدالفادر)""2, والكعابان» معأ يحويان 
مادة هائلة فى مسألة الكرامات؛ مادة تمتاج للمزيد من 
عمليات النقد والتحليل والمتابعة لتطور البئية العامة لنص 
الكرامات؛ ذلك النص المستقل. ولخد من كماب 
الشطدرنى مشالاً؛ تدسعه بشئ من التحليل. يفول 
الشطنوفى 2217 
اأخبرنا الشيخ أبو محمد على بن أزدمر (لعل 
الصراب: أيدمر) المحمدى وأبر محمد 
عبدالواحد بن صالح بن يحهى الفرشى 
البسغدادى الحثبلى» بالقاهرة سنة ثلاث 
وسبعين وسثماثة» قالا: أخبرنا الشيخ محبى 
الدين أبو عبدالله محمد بن على بن خالد 
البندادى المعروف بالتوحيدى» ببغداد سنة 
إحدى وأربعين وستمائة؛ قال؛ أنخبرنا الشريف 
أبو القياسم هبة الله بن عبدالله بن أحمد 
الخطيب المعروف بابن المنصورى ببغداد سلة 
للاث وعشرين وسماثة؛ قال أخبرنا الشيخان» 
القدرة أبو مسعرد أحسد بن أبى بكر 
الحريمى العطار؛ والشيخ القدوة أبر عبدالله 
محمد بن قائد الأوائى سدة إحدى وثمائين 
وخمسمالة:» قالا: 


تكلم الشيخ ١صدقة‏ البغدادي» رضى الله 
عده بكلام ألكرعليه فيه بطريق الشرع» 
فطولع به إلى الخليفة؛ فأمر بإحضارة إلى 
باب المشولى وتعزيره؛ فلما أحضرره وكشف 
رأسه, صضاح خادمه ٠راشيخاه؛‏ فشلت يد 
الذى هم بضربه) وألقى الله سبحاله وتعالى 
الهيبة فى تلب المشولى عليه؛ قطالع الوزير 


افق 


بوسف زيبداك 


خرف 


بذلك إلى الخليفة؛ فألقى الله سبحانه وتعالى 
الهيبة فى قلب الخليفة؛ فأمر بإطلاقه؛ فدخل 
إلى رباط الشيخ عبدالقادرب رضى الله عله 
فوجد المشايخ والناس جلوساً ينظرون خخررج 
الشيخ لبتكلم عليهم؛ فجاه فجلس بين 
المشايخ » فلما صعد الشبخ - الجيلانى - على 
الكرسى » لم يتكلم ؛ ولم يأمر الفارئ بالقراءة؛ 
وأخذ الناس وجد عظيم وداخلهم أمر جليل» 
نقال الشيخ (صدقة) فى نفسه؛ الشيخ لم 
يتكلم؛ والفارئ لم يقرأ مم هذا الوجد؟ 
فالتفت الشبخ إلى ججهته وقال: يا هذاء جاء 
لى مريد من بيث المقدس إلى هنا فى خطرة» 
وئاب على يدى؛ والحاطسررن اليرم فى 
ضيافته! ففال الشيخ اصدفة) فى نفسه؛ من 
لكون خطوته من بيت المقدس إلى بغداد؛ 
نمم يتوب ؟ وما احئياجه إلى الشيخ؟ فالتفث 
الشبخ إلى جهده وفال: يا هذاء يدوب من 
الخطو فى الهراء؛ فلا يرجع إليه؛ وبحتاج أن 
علمه الطريق إلى محبة الله عر وجل ؛ لم 
قال؛ 


أنا سيفى مشهور 

رفرسى موثور 

ونبالى مفوقة؛ وسهامى صائبة؛ ورمحى 
مصوب 

وفرسى مسرج 

أنا نار الله الموقدة 

أنا سلاب الأحوال 

أنا بحر بلا ساحل 

أنا دليل الونت 

أنا المتكلم فى غيرى 

أنا امحفوظ: أنا الملحوظ» أنا امحظرظ 
يا صوام» باقوام.. با أهل الجبال 


دكت جبالكم 

يا أهل الصوامع.. هدث صرامعكم 

أفبلوا إلى أمر من أمر الله 

أنا أمر من أمر الله 

يابنيات الطريق: يا رجالء يا أبطال؛ يا 
أطفال 

هلموا وخخذوا عن البحر الذى لا ساحل 
له 

باعزيزه أنث واحد فى المسماء وأنا واحد 
في الأرض 

يقال لى بين الليل والدهار سبعين مرة؛ 
وأنا اخثرئك لنفسى؛ ولتصنع على عينى 
يقال لى: 

يا عبدالقادر تكلم يسمع منك 

يفال لى : 

ياعبدالقادر بحقى عليك كل 

بحفى عليك اشرب 

بحفى عليك تكلم 

وأمبتك من الردي؛2"9 


إن هذه الرواية التى يقدمها الشطنوفى؛ تمثل مرحلة 
متقدمة من تور نص (الكرامات) » وتبلغ درجة عالية من 
التركيب والكثافة والعمق؛ ثما يجعلها بحاجة إلى نظرة 
نقدية جادة تستكشف الأتى: 

أولا: سس حيث البناء العام » فالدصس يشوم على ثلاث 
قواعد رئيسية؛ فلدينا أولا (العدعنة) الثى تشبت صدق 
الواقعة؛ ثم (الحكاية) الثى تمثل لب النض رمحوره 
الأساسى : وأخخيراً نصل إلى قمة التصعيد الدرامى مع هذا 
الخطاب المتعالى الذى يؤكد الأنا المتجاوزة. وبخصرص 
الجانب الأول؛ أعنى الإسناد القائم على العنعنة واتصال 
الإسناد» نلاحظ أن الرارى يستدعى الصيغة الأساسية فى 
علم الحديث النبوى؛ فيضفى على النص قداسة مضمرة. 


والقداسة - كما فال درركايم - تنيع من الجماعة؛ 
والجماعة العربية الإسلامية فى بنيشها الإبستمولوجية 
(المعرفية) تولى اهتماماً كبيرا للسدد والعنمنة؛ وكا 
الإمام الشافعى يقول: «نحن أمة السند» . والرارى هناء لا 
يكتفى باسثعارة الإسناد المتصل من علم الحديث الثبرى» 
بل هو يجاوزه بذكسر سنة الرواية ونلقى المسابق عن 
اللاحق؛ وهذا أسر نفعفده مسعظم روايات الحديث 
الشريف؛ حتى فى أعلى الأحاديث. وهكذا يعلى الرارى 
لنصه نفحة قوية من الصدق فيما سوف يروبه (وإن كان 
ذلك لم يمدع دع الخوانسارى من تسمية الراوى: الشطنوفى 
5-6 
: ثانيا: تسم (الحكابة) التى هى لب النص بقدر من 
التركيب؛ فهى ليسث مجرد وائعة لخرق العادة؛ بطلها 
واحد من الأولياء؛ وإنما لدينا أكثر من شخصية محورية 
(صدقة البغدادى ‏ الإمام الجيلاني) وفى المشهد 
الخلفى شخصيات أخرى (المشايخ ‏ القارئ - الخليفة ‏ 
الوزير - المتولى - تلميذ صدفة ‏ الجلاد) ؛ بالإضافة إلى 
شخصية الحاضر الغائب الذى جاء من بيت المقدس إلى 
بغداد فى خطوة واحدة؛ ليتوب؛ فأحدث حضرره حالة 
من الوجد لدى المشابخ؛ وهى الحالة التى تعجب لها 
صدقة البغدادى, 
وللمكان حضرره فى النص» فلدينا (باب المنولى - 
الرباط - بيت المقدس - بغءاد)؛ والاتشقال يجبسد 
خصوصية المكاث؛ فمن «باب المتولى؛؛ حيث محل 
الجلد والتسمسزير؛ إلى «الرباط؛ حسيث محل الثلقى 
والنفحاءت.. ومن بيت المقدس؛ القبلة الأولى للمسلمين 
التى حولوا عنها إلى مكة (قلب العالم): يكون الانتقال 
- فى خخطوة واحدة - إلى بغداد الئى هى مسكن القطب 
(الإمام الجيلانى) وقد كان الصوفية يقولون إن مركز 
القطب مكة! لم يسداخعل الزمان الروائى ليلعب دوره 
الدرامى فى النص؛ فمن الإيقناع الرتيب للأحداث فى 
البداية (صدقة يتكلم بكلام منكرء ييلغ الخليفة؛ يأمر 


كرامات الصرفية 


بإحضاره؛ يتهيأ للضرب والتعزير؛ يصيح الخادم؛ يبلغ 
الأمر للخليفة:؛ يأر بإطلاقه» يذهب لرباط الشيخ 
عبدالقادر الجيلائى: يجد الناس منتظرين؛ يجلس.. إلخ) » 
لم بنضغط الزمان فى حركة القادم سس بيت المقدس إلى 
بغداد فى خخطوة واحدة؛ وفى سرعة إجابة الإمام الجيلائى 
على مايدور بخاطر صدقة البغدادى. ولغ الإيقاع سرعته 
المصوى - غير الزمالية ‏ مع توالى عبارات الإمام 
الجيلائى فى الجزه الأخير من النص. 

النا؛ لسنا فى هذا النص بصدد كرامة واحدة؛ وإنئما 
عدة كرامات (صيحة الخادم التى شلث بد الجلاد - 
انجئ من بيث المقدس إلى بغداد فى خطرة - شعور 
المشابخ بالضيف القادم؛ غير المرئي: وغلبة الوجد عليهم 
- كلام الإمام الجيلائى على خخواطر صدقة البغدادي) , 
وقد نم ترئيب تلك الكرامات فى شكل تنصاعدى! 
بحيث تلى الكرامة الأبهر؛ الكرامة الأصغر منهاء حتى 
يلغ الإبهار غايئه مع هذا النص الرعدى الذى يمثله 
خخطاب الإمام الجيلائى (الجزء الثالث من الكرامة) رهر 
نص مأثور عن الإمام؛ تم توظيفه بمهارة فائقة لبحثل 
موضعه الطبيعى فى السياق الروائى» موضع العاج١‏ إذ 
الخطاب فى حد ذانه (كرامة) أعظم من الكراسات 
الأربع السابقة عليه؛ لأنه كرامة لا تعشمد على نرق 
العادة (معجزة الأنبياء السابقين»؛ وإئما على قرة اللغة 
ونصوع البيان وتفرده (معجزة محمد عليه المسلاة 
والسلام). 

رابعا؛ إن النص ‏ باعشباره مثالا يدل على أن 
الكراماث اننهت إلى صيغة يمكن النظر إليها على أنها 
نوع راق من الأدب العربى؛ اجتمعت فيه عملية السرد 
الروائى ؛ مع الحوار (الديالرج) المشارجى والبساطنى: مم 
الخطاب النفسى (المونولوج )؛ لمصير هذا المزيج إطاراً 
لإبداع من نوع خناص؛ لا مجد فيه الركاكة التى تمفل 
بها (ألف ليلة وليلة)؛ ولا الرداءة والصنمة اللتين 
نلمحهما فى (المقامات)؛ ولا الجمود البادى فى الشعر 


تفرف 


يبرسف زبداك 


العربى إبان ما نسميه بقرون التخلف فى التاريخ العربى الهواء. وكانث دهشتى أشد؛ حبن وجدث المشهد نفسه 


الإسلامى. فى نص عربى مكتوب فى القرن الثامن الهجرى؛ 
0 «رقد اظر جماعة من الكفار البراهمة 
وبعد؛ فإنى أعتقد أن دراسة (الكرامات) من هذه جماعة من مشابخ الصرفية.. من ذلك قضية 
الزاوية التى نقنشرحها؛ أعنى النظر إليها باعتبارها نصا الشيخ الكبير العارف بالله بهاء الدين 
إبداعيا مسثقلا عن التصوف؛ هى دراسة من شأنها أن السندى؛ مع البرهمى الذى جاء إليه وارئفع 
تكشف عن ناحية مهسمة من نواحى الأدب العربى: فى هواء مجلسه؛ فارتفع الشيخ حينشك فى 
ناحية مهملة. وسوف تكشف هله الدراسة - أيضا ‏ أن الهواء؛ ودار فى جوائب المجلس» فأسلم ذلك 
الكثير من النصوص الأدبية المعاصرة؛ هى أفل معاصرة البرهمى لمجزه عن ذلك؛ لكونهم لا 
ما نظن» وأكثر نراثية! فسا زلت أذكر؛ على سبيل المثال؛ يقدرون على الدوران فى الهواء؛ بل يرتفع 
كيف أن أعيئنا انسعث» دهشةٌ؛ لحظة اكتشافنا أعمال الواحد منهم مسئويا لاغير! وقضية الشيخ 
جارثيا ماركيز والدهاشنا من المشاهد المبهرة التى يقدمها الكبير فريد الدين مع البرهمى الذى ارتفع 
فى نصصه ورواياته؛ مثل ذلك المشهد الرائع فى رواية فى الهواء؛ فارتفعت إليه ثعل الشيخ ولم تزل 
(مائة عام من المزلة) ؛ حيث جاء الراهب إلى بطل تضرب رأسه ونصفمه حتى وقع على 
الرواية؛ فتحدنا بألفاظ لاتبنية؛ فإذا بهما برتفعان فى الأرض)9"' , 


العوامش: 

)١(‏ أيره البهائى فى مقدمة كتابه جامع كرامات الأولياه مالة حديث برى . بإمنادها ‏ تؤكد جواز وفرع الكراماث شرهاء لم أعفبها بكرامات أربعة راعمسين ولي 
من الصحاية (انظر؛ جمامع الكرامات : طبعة دار الكتب العربية 114 هجرية الجره الأرل» عى 08 رما بمدها». وكان البائمى قد غالج ذلك من لبله؛ وذكر العديد 
من الأدلة العقلية والنقلية على جراز وقرع الكرامات: (انظر: ذثمر الفهاسن الغالية؛ طبعة البابى الحلبى» صن 8 ومايعدها) , 

(؟) أنكر الكرامات فرين يضم المعنزلة ربعض الفقهاء رمعظم الدارسين المحدلين: أما مؤيدرها ثلا بقع عددهم مث الحصر؛ رفيهم ابن ثيمية عدر التصول الشهير) (راجيع 
رساليه: فى المعجزاث والكرامات وألواع خخراري العادات؛ طبمة مكتبة الصحالة؛ ١105‏ هجرية) , 

(9) تعرض عبدالرحمن بدرى لثلك النقطة فى مقالكه المنشورة بالكتاب التدكارى لابن عربى (عنرائها؛ أبر مدين وابن عربي) حيث عقد مقارنة بين كراماث أى مدين 
ركرامات القديس فرندسكو الأسيزي. 

()) القديرى: الرسالة القشيرية فى غلم العصرف: تمقيل: معررف زرين؛ على بليله جى: دار الجيل ؛ بيروث: 11١‏ 1 هجرية؛ ص88" 

(0) بخصرص الطرق الصرلية فى مصره يمكن الرجوع إلى كثاب هامر الجار نشرة دار المعارف ‏ الذي نشر بمنوان؛ الطرق الصرلية في فصر وهر فى أصله رمالة 
دكترراء غنرائها الكامل هر الطرق الصولية فى مصر فى القرن السابع الهجرى. ويخصرص (الطرل) عمربا يمكن مراجمة مادة ‏ طريقة) التى كنبها ماسينيون 
بدائرة المعارف الإسلامية. أما أرنى المصادر الخاصة بسلاسل الطرق الصرلية وثميزائهاء فهى مخطرطة السنوسىي؛ السلسبيل المعين فى الطرائق الأريعين (ترججد منها 
لسسنة غبطية ببلدية الإسكددرية» ونسخة أخخرى بالخزائة العامة بالرباط) , 

زلف السلسلة؛ مصطلح صوقى متأخخر: يقصد به بيان اتصال المشايع - سايق عن سابن ‏ وإلباث تلفي البيعة عن طريل العهد الدى أخعد؛ الإمام على بن أبى طالب من 
النبى صلى الله عليه وسلم؛ ثم أعطاء لكميل بن زياد الذي أغطاء إلى الحسن البصرى؛ رمكذا حتى تتفرع الطرق بعد الحسن البصري. 

(/) اليافمي: نشر اففاسن الغالية فى فضل الصوفية ذوى المقامات العالية؛ ١4‏ ريا بعدها. 

(8) البهاني؛ جبامع كرامات الأرلياء: ١//!؟‏ رما بمدهاء 

(4) اليائعى؛ نكم أففاسن: ص1١‏ , 

, 50 سورة البقرة: أي‎ )٠١( 


ون 


الس سس سسب سس سس سس كرامان الصوفية 


)1١(‏ سيرا البقرف؛ أية 84؟, 

. 54/١ البهاي: جامع كراياث الأرلياء؛‎ )1١( 

)1١(‏ روى الشطنوفي - وغيره ‏ هذء (الكرامة) عن الإمام عبدالقادر الجيلائي. 

(14) راجيع دراستنا عن الشيخ مجم الدين فى غمليقنا لكتابه فرائح الجمال وقوالح الجلال؛ دار سعاد الصباح؛ القاهرة, 1447 , ص8" ونا يدها 

(16) جامع “كرأماث الأزلاء :؟/8!؟ ؛ والحكاية الأرلى أرردها الشعرائى فى كتابه؛ لطائف المان والأخيلاني. .رحكى الشعرانى الحكاية الثانية فى ممخطرطة له عنراتها 
الأجربة المرضية عن ألمة العلماء والصرلية؛ (ررلة "*؟؟). 

0) راججع رائعة استشهاد الشيخ مجم الدين الكبرى على بد النقار يكتابينا: شعراء الصرفية امجهرلرن, صة4 رما بعدها - فرائح الجمال رقرائح الجلال؛ ص 58 ولا 
بعدها. وراججع واقعة ثقاء الرازئ بنجم الدين كبرى (على رجهها الصحيح؟ بانجلد الثانى رالعشرين من كتاب الذفبي ؛ سير أغلام النبلا, ص؟ ١١‏ , 

)1١(‏ راجيع هذه المؤلفات (التراجم» فى كتابنا؛ عبدالقادر الجيلائي باز الله الأشهب ١‏ ٠دار‏ الجيل .. ييروث: ١11١‏ هجرية)؛ ص4 ٠١‏ وما بعدهاء 

() الخوانسارى؛ روضات الجداث فى أخبار العلماء الساداث» تفين: أسد الله إسماعيليان (طهران؛ 147 هجرية) ؛ 80/8 

(13) طبع هذا الكئاب بتولس سنة ١1١١‏ هجربة. 

(3) الرجد منه لسيخة معطي بالمكتبة الأزهرية؛ ممت رقم /١١١ ١‏ تصوف» 

لقف هر الشيخ نور الدين أبر الحسين على بن برسف بن جرير اللخمى الشطدرئى (لسبة إلى قرية شطنوف بمصر) شيخ القراه بالديار المصرية؛ نري سنة ١1‏ /اهجريا ٠‏ 
رقد بدأ النطترقى كثابه بسرد الظررف اغيطة بكرامة واحدة للإمام الجيلالى؛ فى ثوله (قدمى هله على عثل كل ولى لله) ليدأ الفطنولى يذكر رراة الكرامة 
والمشابع الذين حضررا الجلس الذي قال فيه الإمام الجيلانى عبارى؛ رهيئة الحال حين قال ذلك؛ وذكر الأولهاء الذين حنرا رلرسهم - فى يلماع الأرض ككافة- 
حمين قال الإمام عبارئه. وبعد الك راح الشطدرلى يعدد كرامات الجبلالى وأثراله رأصحابه من ذرى الكراماث الباهرة. 

(؟1) التطيرنى: بهجة الأسرار ومعدن الأنرار فى بعض مناقب القطب الريائى سيدى محبى الدين أبي محمد عبد القادر اجميلاثي؛ (طيمة اليابى الخبى ؛ مصرء 
0 هجرية)ء ص١5‏ , 

(15) اليالعى ! نشر أفياسن الهالية» ص/ا7, 


قف 


تارق 


سس اط سس سس سنا 


الاسكندر ذو القرئين 
فى كتاب ادب الفلاسفة 


مونتسرات أبو ملهم* 


ااا 


فيما بين عامى 198519486 ثم الاننهاء من تحقيق الطبعة الكاملة لكئاب 
(أدب الفلاسفة) الذى بنسب لحئين بن إسحاق فى رواية محمد على بن إبراهيم 
ابن أحمد بن محمد الأنصارى:؛ الموجودة على شكل مخطرطة وحيدة فى مكتبة 
الأسكوريال. نضم الطبعة مقيا نفديا يجمع التصحيحات المقترحة من أجل قراءة أفضل 
للدص» كما تتضمن الإضافات الهامشية والتصحبحات التى تفترحها الخطرطة نفسهاء 
فضلا عن ررايات أخبرى أضائتها من مخطوطتين أخربين موجودلين بلندن (المتحف 
البريطائي) وميونخ (المكثبة القومية). وأخيرا لكثمل هذه الطبعة بملاحق ممع فصولا 
لم نظهر فى مخطرطة الأسكوربال. وبعد أن حصلت على هذه الطبعة الكاملة؛ ظهرث 
الطبعة التى حققها الأسئاذ بدرى ,)١(‏ فقررث مقارنتها بنص الأسكوريال وإدراج 
إضافاتها فى هذا العرض النقدى (29, 

مادفمنى إلى القيام بهذا العمل هر التعريف بأحد النصرص التى يمكنها أن تقرينا 
من معرفة أنضل بأعمال حنين من جهة؛ وإظهار مدى معرفة أعمال حنين فى الألدلس 
بطريقة جديدة من جهة أخرى. ويجب أن نضع فى الاعتبار أن هناك ترجمات عدة لهذا 
العمل فى إسبانيا ”"2 قام بها مترجمون إسبان. 

هكذاء إذا كانت أعمال حنين فد لاقت مجاحا كبيرا فى العالم المربى بصفة 
عامة؛ فهى بالتأكيد قد لفتت الانتباه فى الألدلس بصفة خاصة. هذا بالإضافة إلى أن 
هذا العمل سمح لنا باكتشاف إلى أى مدى يعتبر كتاب (أدب الفلاسفة) عملا فريدا 
أو يعتبر مجرد نسح من الوادر) حنين. 
* الكائبة تعمل بقسم اللخة العربية بجامعة مدريد المركزية. 

ترجمة ابنهال يولس ؛ قسم اللغة الفرنسية بأداب القاهرة. 


شخصية حدين بن إسحاق العبادى (808 - 1/5 
ميلادية) ‏ المسيحى النسطورى والطبيب والمترجم من 
البونائية إلى العربية ‏ شخصية معروفة. نضم أعماله 
مقالات طبية وفلسفبة ودراساث حول بعض ظراهر 
الطببعة؛ مثل علم الحيوان وعلم الظواهر الجوبة؛ إلى 
جائنب أعمال ذات طابع دبنى أو لغرى. وقد كانت 
معظم تلك الأعمال إعادة صياغة لمواد ونظربات قائمة 
فى أعمال سابقة عليه؛ لكن أهم مايميزها هو وضع 
معجم علمى فريد لم يكن موجودا بالعربية. 

فى بدابة القسرن الفاسع؛ أنفا الخليفة العباسى 
المأمون فى بغداد (8177 ميلادية) مدرسة تسمى (ببث 
الحكمة؛؛ ووضع على رأسها يحبى بن ماسريه الذى 
خلفه بعد وفائه حدين بن إسحاق الذى ينحدر من عائلة 
عربية اعتنفت المسيحية وظلت على دينها رغم انتشار 
الإسلام. لغته؛ إذنه كانت اللغة العربية الخاصة بأصوله 
(الحيرة) ولخة ثقافته اللمة السريائية؛ لغة طقوس 
الكنيسة التسطورية. أحاط حدين نفسه بمساعدين 
سثل ابسنه إسحاق (المتوفى عام )11١‏ وابسن أخسيه 
حبيش بن الحسن» وئلاميله الأخمرين الذين واصلوا 
عمله: بما جعل بيت الحكمة مدرسة مترجمين حقيفية. 

اعتمدث ترجبماته إلى اللغة العربية؛ أساساء على 
نصوص مترجمة إلى السربائية عن أصول يونانية. على أن 
من الممكن جدا أن يكون قد قارن تلك العرجمات 
السربائبة بالأصول البونانية التى ريما كانث فى متناول 
يده؛ نظرا لأنه كان فيما يبدو- يلم إئاما جيدا باللغة 
اليوئانية . 

انتسهى عمل هؤلاء المتسرجمين الذين ظلرا 
يعملرن حنى منتصف الفرن العاشر؛ بمترجمين مثل 
يحبى بن البطريق وقسطا بن لوقا البعلبكى وآخرين» 
والذين لم يشكل عملهم ذشقط نوعا من نشر العلوم 
. والفنون والفكر السوناني؛ بل ساهموا كذلك فى وضع 
مصطلحات عربية تناسب العلوم والتقنيات اشتلفة. 


الإسكشدر ذو الفسرئين 


من بين أعمال حنين الذى أرخ لسييرة حيالة 
معظم كبار الكتاب العسرب أسثال ابن سعيد الأندلسى 
فى كمابه (طبفان الأم) ”!2 وابن القغطى فى 
(لأريخ الحكماء) **2: رابن أبى أصيبعة فى (عيون 
الأنباء) 207, تمد ترجمات كثيرة لعيون الفكر البوئائى؛ 
بالإضافة إلى الشوراة. أما فيما يخص مايسمى أعماله 
الإبداعية؛ فإننا محمد النص المعسروف باسم (نوادر 
الفلاسفة) © ويقع على هامش الأعمال الطبية التى 
كتبها 


وحنين؛ فى هذا السص؛ لا يجمع نقط الحكم 
المنسوبة إلسى عدد كبهر من المؤلفين البونان أمشال 
أرسطو 4 وأفلاطون وسقراط وديوخيئس وفيشاغورس 
بالإضافة إلى هرمس أو مهادارجيس 7" بل إنه يقندم 
أيضا وصفا خشلف المدارس الفلسفية اليوئانية؛ بالإضافة 
إلى المناهج التعليمية والمؤسسات الثى كان البونان يرسلون 
أبناءهم لعلنى العلم فيها للا 

وأصل هذا العمل مفقود والبائى لدينا منه نسخ 
متأخرة أو إشارات من خلال أعمال أخرى؛ لذلك مهل 
محتراه وحجمه بالضبط. لكن؛ بفضل النسع المدرفرة 
الآن؛ نسرل أنه يقسدم معلرمات عن تاريخ الفلسفة 
والماهج السربوية عند البونان؛ مما يسسمح بتناول هذا 
المرضرع. لكن محثواه الأساسى عبارة عن الحكم 
المسدونة والممنسوبة إلى الفلاسفة البونان» كما سبق 
القول؛ إلى ججالب أفوال حكماء من السئن الإسلامية 
كلقمان 0. هله هى المادة الأساسية؛ بالإضافة إلى 
مجمرعة حكايات ذاث طابع وعفلى كحكاية الشاعر 
سيكو أو الإسكندر ذى القسرنين التى جد لها جسذررا 
متعددة. 

وهناك شبه إجماع بين الدارسين على أن حنين لم 
ين مجموعة مخثاراته على الأصول؛ بل بناها على 
الحكم المنسوبة لأبيرقراط وجالينو؛ نظرا لأن حنينا كان 
قد قام بترجمة أعمالهما الطبية؛ ومن لم كان باستطاعته 


نارفا 


مونتسراث أبو ملحم 


أن يوسس عليها مختاراته. على كل حال؛ تعد مشكلة 
الأصول عند حنين مشكلة بالغة التعقيد؛ وفيما يخصس 
حكم الحكماء لم يثم العدور حتى الآن على المتشخبات 
التى تشككل المصدر المباشر ل (التوادرا . 

(نوادر الفلاسفة)؛ ونسمى وفقا لرواية الأنصارى 
(كتاب أدب الفلاسفة)؛ ثم ندوين نسخها التى تبدو 
أكثر قربا من الدسسخة الأصلية؛ بشكل عام؛ حت عبوان 
(الأخبلاق والسباسة) ؛ وهى أساسا عمل وعظى تخولت 
حكمه؛ فى معظم الأحبان؛ إلى أمثال شعبية. هذا الطابع 
الوعظى جعل منها مصدرا للأعمال المنشمية إلى نوع 
«مرأة المبادئ» أو مصدرا لابد من الرجوع إليه بالنسبة 
إلى أعمال متدوعة؛ بدءا من الضتارات حتى كنتب 
البلاغة» عند المؤلفين العرب وغير العرب, وفد وصلت 
أصداء (لوادر الفلاسفة)؛ ريما بسبب الطابع الشعبى 
الدى اكتسبته؛ إلى الأدب العربى المعاصرة؟9 , 

جد فى هذا الكتاب فصلا أشرنا إليه من قبل رهو 
الخاص بتعاليم الإسكبدر ذى القرنين؛ وهو موضوع 
بنطرى فى ذاته على ظواهر نستحق أن تدرس على حدة. 
وبما أن الترجمة الإسبانية له فد اكتثملت وتنتظر اشراء 
أندم هنا مقدمة لهذا العمل الذى يحارل؛ إلى جانب 
ترجمة هذا الفصلء الافتراب من هذا الموضوع المتشابك 
مشيرا إلى مصادره المهثملة وعلاقاته مع نصوص أخرى 
شبيهة:؛ بالإضافة إلى منائشة موضوع تأليف الكئاب 
وقدوات تداوله. 


نمو وتطور تيمة الإسكددر فى الأدب العربى: 
المصادرء طرق التغلفل وتداخل الأنواع 

كانت تيمة الإسكندر؛ طوال تاريخ الأدب فى 
لغاث وثقانات عدة 21 سواء فى الشرق أو فى 
الغرب ‏ من التيماث الثى لاقت مجاحا كبيرا. ذلك أنها 
تيمة تم تقديمها فى أشكال متنوعة؛ حيث افترن بطلها 
وامعزج بأبطال أخصرين عمديدين؛ وأدخل فى أساطيسر 
مشحوئة بدلالات ثقافية ودينية وإيديولوجية متدوعة 


احرف 


الأصرل. وقد أناحث هله الأساطير؛ بفضل شكلها 
ومحتواهاء لشخصية الإسكندر الظهور فى كثير من 
الأعمال التاريخية:كما يسرث لها الظهور فى الحكاياث 
الشعبية الخبالية وفى الآداب الأخيلاقية ومختارات الحكم. 
بالسبة إلى كل هذه الأنواع؛ كانت طريقة الاتتشار 
شفوية كما كانت كتابية؛ وفى أحيان كثيرة كانت 
الشفاهية مصدرا للكتابية؛ والعكس صحيح. 


كان أرل ظهور للإسكندر فى الأدب العربى يتجلى 
من خلال القرآن؛ وذلك فى «سورة الكهف: 211؛ 
حيث تقابلنا قصئان؛ الأولى قصة أهل الكهف والثانية 
قصة موسى والعبد الصالح 200 , بذلك؛ جمعث هذه 
السورة عدة عناصر قصصية قديمة يشير أحدها إلى 
البحث عن عين الحياة ١7‏ الثى ترئبط بأسطورة الصياد 
جالوق؛ الاسم المسشعار لكالسئنس مؤرخ الإسكندره 
الذى وصل بمفرده إلى شبه الجزيرة العربية؛ وفقا لرواية 
مسربائية. الأسطورة الأخرى ذات الأصل المسيحى 
السريائى نظهر فيها الشخصية من خلال ناسك يداقع 
عن عقيدئه؛ وهى التى تشكل مصدر رواية إليوبية 17 
بظهر من خلالها الإسكددر شخصية أفرب إلى التصوف. 


على الرغم من أن الفرآن 140 يشير فى إحسدى 
هائين القصئين إلى أن الشخصية الملكورة هى موسى» 
فليس هداك شك فى أن الشخصية هى الإسكندرا قدمة 
نصوص غير قرآنية تمكى الراقعة نفسهاء مشهرة إلى 
الإسكندر وليس إلى موسى الثوراتى. وقد قام المفسرون 
المسلمون أنفسهم بتعرف شخصية الإسكندر فى هذه 
السسورة القرآنية؛ رغم أن التطابق بين هذا الإسكندر 
والإسكندر المقدونى لم يكن دائما واضحا بالنسبة إلى 
مفسرى القرآن 2190, 

للعناصر التى يشير إليها القرآن؛ كما رأيناء 
مصدران مختلفان: الأول هو قصة الإسكددر الولنى 
المشعقة من رؤية كالسئنس الروائيية عن الإسكبدر 
التاريخى؛ حيث مجتمع عناصر ذات مصادر عدة كتبها 
كائب سكندرى مجهول فى القرن الثانى الميلادى تقرييا. 


لللسسسسسسسسبب--سسسس الإسكتدر فو القسرلين 


المصدر الثانى هو الذى يقدم الإسكندر شخصا متديناء ذا 
إلهام مسب احى 2 يدافع عن العقيدة؛ زرهر المصدر المشعن 
من الروابة المسيحية السريانية. 

ترتبطل القصئان؛ عين الحياة وبناء الجدار؛ بنصوص 
وشخصيات أخرى ) الأمر الذى جعل التفسير الفرأنى ؛ 
ومحاولات المطابقة اللاحقة يربطائها بالإسكندر أر يربطان 
بطلها بالخضر (*'2؛ وهو بدوره شخصية نعرضت لعدة 
ممائلات مع شخصيات أسطورية وثورائية. فيما يخص 
القرآن؛ قام بعض المفسرين بمطابقة رفيق موسى أو 
خحادمه مع الخضر "١١‏ . والواقع أن الرواية القرآنية تقدم 
ملامح قصصية تسمح بمطابقة مصادرها مع (بلحمة 
جلجامش) ومع أسطورة إلياس والحاخام بوشع بن ليفى 
اليهودية؛ وكذلك مع حكاية الإسكندر؛ كما سبقت 
الإشارة. 

ولأنه ليس لشخصية الخضر سلسلة نسب كما 
للإسكندرء أمكن ربط الخضر بأبطال جدوب الجزيرة 
السربية أو بالنبى إلباس؛ هذا على الرهم من أن الرواية 
الإليوبية لحكاية الإسكندر تشبر إلى أنه عند خروجه من 
عين الحياة صار لونه أعضرء وهذا يفسر الخلط بينه وبين 
الخضر '''". ربما نعود مطابقة شخصية الإسكبدر 
لشخصية موسى إلى لفب ١«ذى‏ الفرئين» الذى يظهر» 
وفنا لجارئيا جومث 7" ؛ فى الرواية المسيحية السريانية» 
الذى يتطابق مع إحدى الأليجوريات الكلاسيكية عن 
موسى 47". لكن من المرجح أن هذا الأليجورى لم يكن 
معروفا لدى العرب؟ الأمر الذى يفسر بدورة تعدد 
التفسيرات لهذا اللقب: سيد الشرق والغرب؛؛ «حامل 
الضفيرتين؛ .. إلخ. 

للعناصر القرآنية إذث مصادرها فى ثقافة ما بين 
النهرين وفى الثقافة السامية؛ كما فى أصول أخرى مرت 
بالمصفاة المسيحية السريانية ووصلت إلى شبه الجزيرة 
العرببة حيث نزل القرآن. ومن المرجح أن نكون كل 
واحدة من ئلك الأساطير قد وصلت على حدة شفاهة أو 
عن طريق الترجمة المدونة الى مسوف نتعرض لها 
بعد قليل. 


إن الإسكبدر الذى دخل الأدب العربى من خلال 
القرآن له كما رأينا من خلال المصادر والأصول 
اختلفة ‏ ملمحان مختلفان من الصعب أن يثوافقا فى 
شخصية واحدة. 

الملمح الأرل؛ هر الذى يمكن أن يتطابق مع 
الإسكندر المقدونى التاريخى ؛ هذا المحارب/ الملك الطامع 
إلى السلطة؛ الذى ينتسمى إلى أصل ولتى. فى الملمح 
الثائى, محمد الإسكندر المنصوف الذى يدقعه إيماله إلى 
مواجهة اغاطر والمغامرات؛ كما جد سمان الخلص/ 
النبى؛ بالإضانة إلى سمة طول المسمسر الثى تتسمح 
بمطابقئه أو الخلط بينه وبين شخصيات أسطوربة أخرى 
لها الملامح نفسها التى للحكماء المغامرين, 

الإسكندر الأول؛ وهو الأقرب إلى الحقيقة 
التاريخية؛ يبعد كثيرا عن طبيعة أبطال الإبداع السامى أو 
العربى » كلئمان أو غيره. 

على الرغم من ذلكء؛ هناك نقعلة الثقاء تساعد 
على ربط كلنا الشخصيتين؛ رهى أن معلم الإسكتدر 
المقدرنى كان أرسطوء أنضل مثال ١للحكيم؛‏ فى العالم 
العربى؛ ثما يجعل من الإسكندر تلميذا مميزاً رفيا لتعاليم 
أسئاذه؛ أكثر منه ملكا غازيا طموحا. طمرح إذنا 
طموح للمعرفة والعلم أكثر منه طموح للسلطة؛ مما يعرر 
الانتتفال من الإسكندر الحكيم إلى الإسكندر الصوفى/ 
الدينى/ البورى. 

تلك الشخصية مزدوجة الملامع بشكل متعارض» 
هى التى ألرت فى الرؤية القرآنية. لكن يجب الإشارة إلى 
أن الجائب الدينى والنبوى للشخصية أكشر بروزا من 
جاب المحارب الطموح» وهو شئ طبيعى بالنسبة إلى 
كتاب مقدس. مع ذلك: فإن أحد أسباب ماح 
الشخصية هر ظهورها بوصفها 9بطل مغامرات خيالية؛» 
وفاعا كبيرا غزا شعوبا وأجداسا شديدة التنوع. 

نننا 


مونتسراث أبر ملحم 


هناك, كما أشرنا م ثبل» وسيلة اننشار غير 
الفرآن؛ ناحجمة عن المصادر الوثئية؛ وهى وسيلة ترجمة 
الأصول اليوثانية إلى اللغة العربية. 

لفد أبدع اليونان؛ كما لعرف؛ مجموعة من 
لأساطهر نفسسر؛ بشكل مشفماوت الوضوح؛ الظواهر 
الطبيعية وأصل الكون والحياة؛ ونكون الثثراث البونانى 
الذى ورثه الروماك مع بعض التنويعاث» من آلهة وأنصاف 
آألهة وأبطال يجسدرن مولد الإنسالية ويررون مصيرهاء 
بالإضافة إلى تمثبلهم الفضائل والرذائل الإنسالية. 

بالإضافة إلى ذلك؛ قام اليونان بإبداع مجمرعة 
من الأساطير الخرائية يمتزج فيها عنصر التسلية بهدف 
أخعرا حيث لعرض لك الأساطير بطريقة تعليمية تطور 
الفكر الفلسفى» وهو منهج تربوى جيد ”*", 

هذا التطور فى الأسطورة سمح بإدخالها فى النظام 
التربرى؛ وذلك اعتمادا على الأهداف الأساسية لهاء 
فهى عبارة عن أمشولة تقوم فيها الحيوانات بصفة عامة 
وأحيانا بعض الشخصيات الحقيفية أو الأسطورية - يجب 
أن لتذكر أن كثيراً من الشخصيات التاربخية مولت إلى 
أسطورية نفضل تجسيدها للفضيلة أر أكثر - بعرض حدث 
يفضى إلى حكمة أخلانية أو تعاليم عملية 2590 وغالبا 
ما لنشهى الأسطورة بجملة تصبح مثلا بعد ذلك. 
والاعتماد على الحكاية بهدف حفظ الدروس الأخلاقية 
بدم عن وسيلة تربوية ممثازة. 

لم يكن هذا النرع من الععليم أو هذه الوسيلة 
التعليمية لتعليم أفراد الشعب فقط؛ بل أصبحثت 
الأسطورة ننمسها أو الجمملة الأخملافية مع الزمن وسيلة 


تعليم الأرستقراطية أو المللك. 
لد سمحث فكرة أن الدنافة يمكنها التألير فى 


نظام الدولة بواسطة التألير فى تكوين الحاكم "©, بأن 
يتحول هذا المجتمع الذى كان ديموثراطيا إلى مجتمع 
نخبوى؛ لم ملكى بناسبه هذا النوع من تعليم الحاكم 


ليايف 


ولكوبنه. وهو بالضبط ما حدث مع الإسكندر الأكير؛ إذ 
به ظهر نوع جديد من الملوك الذين نتم تربيئهم بطريقة 
مختلفة تماما عن تلك الثى كانت قائمة فى نظام 
:ديموقراطبة أفراد الشعب الحر؛ الذى كان موجودا فى 
اليونان قبل ذلك. 

يقوم أرسطو, معلم الإسكندر؛ بتعليم تلميذه مثالا 
أعلى للسلوك يمكن تلخيصه فى عبارة اسيطر على 
نفسك١.‏ 


يحول إيزرقراط الحاكم إلى مرأة للفضائل المثلى 
ينظر إليها الشعب على أنها قدرة له؛ بالإضافة إلى أن 
هذا الملك بعد تججسيدا مرئيا لأخعلافيات الدولة 40, 

من هنا نصل إلى وضع الفكر البونائى فيما يتعلن 
بالجانب التعليمى حيث بتشارك البشركافة على قدم 
المساواة فى الحقوق المدنية» وبالثالى فكلهم مجبرون على 
أن يكونوا مرآة للفضائل 9 , 

انضمت إلى تلك الأساطير الئى مرت من التسلية 
إلى الشربية؛ فى ساق مول الممتمع الذى نولدت عنه» 
ملامح مشابهة قائمة فى ثقافان أخرى وصلت إلى 
العالم اليونائى من خملال انصاله بالفرس. ولكونث من 
تلك الملامح التى امشزجت بعضها ببعض خلاصة 
يصعب الكشف عن مصادرها؛ وصارت بعد ذلك موروثا 
للأدب الرومانى والإمبراطورية الرومانية الشرقية. 

تعد بيزئطة مكان حفظ وثائق الأساطير اليوثانية 
ولمحائظة على روحها. وكما ساهمت تلك الأساطير فى 
تكوين المواطن البونائى؛ ساهمت أيضا فى نكوين المؤمن 
اغلص فى الكنائس المسيحية الشرقية» أو فى نكوين 
الأرستقراطية. هذه الظاهرة تمت دراستها جهدا بالنسبة 
إلى الكئيسة اللانينية الغربية من الجوانئب كافة؛ لكنها لم 
ظ بالدراسة نفسها فيما يخص الكئيسة الشرقية؛ على 
الرغم من أننا لا يجب أن ننسى أنه كانت هناك مراكز 
مشرقة لتلك الكديسة فى القرئين الرابع والخامس فى 
مصر وسوريا وأسيا الصترى 209 , 


إن أنتشار الأفكاره خخاصة المناهج اليوئانية فى علم 
اللاهرت والأخلاق المسيحية؛ مر عبر أفلرطين السكندرى 
وفلاسفة يهود آخرين 2١١‏ كانوا قد تبئوا بإعجاب العلوم 
والفلسفة اليونانية بوصفها مناهج لشرح عقيدئهم. 
انتفلت تلك المناهج إلى المدافعين عن الدين المسيحى فى 
قفرونه الأولى» أمشال القديس جوسدينو أو النديس 
كلسمنت السكندرى (القرن الثانى). تبنى كل هولاء 
المؤلفين؛ ومعهم آباء آأخرون للكنيسة؛ موقفا مدافعا عن 
الفنون الوثنية؛ على اعتبار أن مصدرها إلهى وأنها نساعد 
على فهم النص المقدس فهما صحيحا 9" , 


نم تضمين أليجوربات الكتّاب الكلاسيكيين 
الوئنيين فى تعليم الأخملاق المسيحية بشكل طبيعى» 
ورصل نمرها واتتشارها حمتى القرن الثانى عمشر درن 
تنويع بذاكر. فهناك فضائل ليست مسيحية؛ كالطموح 
فى تخليد شهرة الفرد مثلا؛ مجدها لدى كتاب مسيحيين 
ورئوا بعض نماذج لسلوك الخاصة باليرنان 29")؛ رمن 
ببن هله السماذج نماذج تتعارض مع شكل حياة هؤلاء 
القديسين؛ مثلما عند القديس خبررئيمو أو عند الكائبين 
يوفلسير وبرودنسيو. 

كما أشرنا من قبل؛ مجد أن ظاهرة انتقال الأفكار 
الولنبة ومناهجها إلى الثقافة المسيحية الغربية قد حدثث 
أبضا فى المجدمعات المسيحية الشرقية بتأثير وجود علم 
اللاهوث اليهودى السكتدرى (1"؟2. تلك المجتمعات 
المسيحية الشرفية التى مهدت لدخمول تلك الأفكار إلى 
العالم العربى قبل الإسلام؛ هى نفسها التى أدخلت بعد 
ذلك؛ فى العصر العباسى؛ الثقافة اليونانية فى الثيارات 
العلمية والأدبية العربية الإسلامية من خلال نرجمة 
النصوص اليوثانية والسرهانية (9, 

كان لترجمة النصوص الأجنبية التى أثرت على 
تطور الأدب والفلسفة والعلوم العربية مركزان: الأول 
سورى والثانى إبرانى. لكننا هنا سيقئصر اهتمامنا على 
المركز السورى. وقد بدأ هذا المركز أصلا فى أديساء ثم 


الإسكددر ذر الفسوئين 


اتتقل إلى نصيبين واننهى به الاستقرار فى جدديسابور 
حت حماية فورش أنورابان  011(‏ 1/4 ميلادية) , 
وكان أغلب العاملين به سوربين نسطوربين نذكره من 
بينهم؛ أخرهم وأعظمهم الذى عرف «بأسمف العربة 
جسرجسيوس (المتسوفى سنة 0174 والذى كسرس 
عمله كزملاله فى هذه المدرسة؛ لترجمة النصورص 
البونانبة إلى السربائية. وبما أن الكشيرين منهم كائرا 
أطباء؛ نقد سمحث لهم مهنئهم بالانصال بالقبائل 
العربية؛ لا القريية منهم فقط؛ بل اتصلوا أيضا بسكان 
مكة ويثرب 737 الأمر الذى سمح بالتقال المعرفة. 

يرتبط نطور أدب الحكمة فى العالم العربى ارثباطا 
حميما بعمل هؤلاء المترجمين؛ ولكن لا يجب أن 
ننسى أن انتشار الأمثال قبل الإسلام ارنبط أيضا بتطور 
النثر العربى 29 , 

ليس هناك مجال للشك فى أن النئاج الشعرى قد 
طفى على النثر فى لمجال الأدبى العربى؛ على الرهم من 
أن الأدب العربى الإسلامى؛ طوال فثرة نمره ونطوره؛ قد 
أتتج أمثلة نثربة جديرة بالذكره سواء كانث تلك الدماذج 
النشرية مقفاة أو غير مقفاة. 

على المكس من ذلك؛ كانت فترة ما قبل الإسلام 
فقيرة فى النثرء إلا إذا استثنينا نوعا نثريا ذا طابع تجخارى أو 
نبادلى؛ وكذلك سجع الكهان المرتبط بالممسارسات 
السحرية 80" ؛ وهى أنواع لا يمكندا وصف أى نوع 
منها بأنه عمل أدبى. لذلك؛ فإن أول عمل أدبى هو 
لاشك القرآن. 

لكن؛ قبل أن نحاول بيان أصل ظهور الأدب 
الخاص بالأمثال فى العالم العربى؛ علينا باخمتصار أن 
نحلل المصطلحات التى كانت تسمى بها الأمثال؛ في 
محاولة للوصيول إلى دلالة كل لفظ والمعنى الذى 
يستخدم فبه. مجدء فى اللغة العربية؛ الإشكال نفسه 
الخاص بتسمية هذا النوع الأدبى؛ وهو أيضا الإشكال 
الذى بده عند اليونان والرومان الذين لم يكوئوا يميرون 

لعف 


وات ا ل يي يي 


بين كلمات: «مثل) و الغزة؛ فيما يخص «الحكاية 
الخرافية؛ 2710, رغم أن كشيرين من المؤلفين اعشبروا 
الحكاية الخرافية ومثلا موسعا؛ ('21؛ وذلك دون التميبز 
بينهما باعتبارهما نوعين مختلفين. ولقد زاد التخبط 
والخلط عندما قام كتاب مثل نيوفراسث وديمشرى 
بإبداع والمنشخبات الأدبية؛؛ وهى فى الواقع نوع جديد 
بضم حكايات خخرافية عن الحيوانات أو الشخصيات 
التاريضية إلى جائب الأقوال الأثورة والأمثال.. إلخ (11, 

لكن هذالم يحدث فقط عند البونان الذين 
وصلت أعمالهم إلى الأدب الغربى من خلال المالم 
العربى؛ حبث امتزجت بها أثار شرقية هندية؛ وذلك من 
علال الأدب الفارسى كما هو الحال بالنسبة إلى (كليلة 
ودمنة) ‏ هذا بالإضافة إلى أعمال أخخرى بمكن أن تقع 
فى منطقة وسعلى بين الأمثال والحكاية الخرافية. 

مثل تلك الظواهر الممائلة الخاصة بالتداخل بين 
الأنواع» بجدها أيضا فى العالم العربى » ونعجلى من 
خلال التسميات الختلفة للأمثال. هناك لفظان يكثر 
استخدامهما وهما: مثل «رجمعها أمثال؛ رحكمة 
ورجمعها حكما 47 , الكلمة الثانية معناها ملتبس لأنه 
أوسع انتشارا ويمكن أن يشير إلى أقوال الحكساء رهو 
شو أقرب إلى الأقوال المألورة 1 بينما تعنى كلمة 
دمثل» أساسا مجمرعة الصفات الثالية؛ أى شيا أفرب 
إلى الأمشولة منه إلى المثل؛ وهى بذدلك أفسرب إلى أن 
ترتبط ارنباطا مباشرا بالحكاية الخرافية. 

ومن الغريب أن تتضاءل نلك الفروق بين معليى 
الكلمتين مع بداية القن الشامن المبلادى؛ وانتهى الأمر 
إلى أن تعبر الكلمتان عن الظاهرة نفسها (!!؛ مع فارف 
طفيف ربما هر أن كلمة امثل) أصبحت تعنى ما هو 
من أصل شعبى؛ وكلمة احكمة؛ تعنى ماهر نتساج 
النبوغ الفردى. بذلك نشير كلمة «مثل؛ إلى شئ مقترن 
بالسكان الأصليين؛ بيئما أصبحتث كلمة «حكمة؛ ندل 
على مايشبه الوعاء الذي يحترى على عناصر ذات 
أصول ممختلفة كاليوثانية والإيرانية.. إلبخ 190 . 
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ومدل الشرن السابع المبلادى تقريباء بدأ اهسمام 
العرب بجمع الأمثال القديمة التى كانت نشكل جزءا 
من أدب الحكمة عند عرب ما قبل الإسلام. لذا؛ يبدو 
أن معاوبة قد طلب من عابد بن شربه.(المشوفى سلة 
8 القيام بهذا العمل؛ ثقام هذا الأخير بجمعها فى 
كعابه (كتاب الأمثال) الذى ظل محفوظا حتى الفرن 
العاشر وفقا لشهادة ابن النديم فى كستابه 
(الفهرست)77!), كما اهئم كتاب أخخرون لاحمون بهذا 
البوع أمثال الكلبى (المتوفى سنة 917) 2177 أو الضبى 
(المسوفى سنة 1/54) 140) اللذين قاما بجمع أقدم 
مجمرعة من الأمثال المحفوظة (2!5. وقد اعتمد هزلاء 
فى جمع أمثالهم على البدو الذين كانوا يربطون الأقوال 
المأنورة ببعض الأحداث الملموسة التى نؤكد أن هذا 
الحدث كان المناسبة الأولى التى قيل فيها هذا القول. 


وابئداء من القرن التاسع المبلادى» أصبحث تلك 
المشخبات المصحوبة فى معظم الأحيان بحدث دال - وهو 
ما يمكن من خخلاله ربطها بما قلناه عن الحكاية 
الخرافية - نصدف وفقا لمواضيعها؛ الكتمان؛ الحذره 
الصداقة.. إلخ؛ أى صارت تصدف وفقا لمساييسر 
الأخعلاقيات العملية. 

وقد تزايد عدد هذه الأمثال التى جمعت وصدفث 
وفنا للمناهج الغتلفة؛ بفضل إضافة الأقوال المنسوبة إلى 
أبطال مسلمين؛ بدها من الأقوال المدسوبة إلى النبى 
ثم تلك المنسوبة إلى على وعمر بن الخطاب» 
بالإضافة إلى تلك المنسربة إلى أبطال من أصول عربية 
تعرضوا لشداخلات مع أبطال أخمرين كما هو الحال 
بالنسبة إلى لقمان (2*1؛ على سبيل المشالء الذى 
تعرضت أقواله للامتزاج بأقوال تربطه بإيسوب (نعود مرة 
أخرى للحكابة الخرافية» من جانب؛ وبأقوال بلعام 7؟*) 
وشخصيات تورانية أعرى من جائب أخرء رغم أن القرآن 
نفس 2059 كان قد حول لقمان إلى حكيم. 


لاس سس سس س الإسكتدر فو القسرين 


وإذا كان من الصعب» مع مرور الزمن» التفرثة 
داخل أدب الأمثال العربى بين ما هو خخاص بشبه الجزيرة 
العربية قبل الإسلام وبين ماله جذور أخعرى - وذلك أمر 
يعد هامشيا بالدسبة إلى مشكلة تفسيرها الصحيح أو 
مناسبة استعمالها 247 فهناك عامل آخر يزيد من 
صعروبة نلك التفرقة؛ وهو أن المعلومات أو المعجم الذى 
يمكن أن يساعد فى هله التفرقة ليس قاطعا أحيانا. ريما 
' كان من الممكن فى هله الحالة الاعتماد على الشكل 
المعناد فى النثر قبل الإسلام 12*60 لنقول إن الأفوال التى 
تعميز بالافئضاب والإيقاع والقافية والجناس والازدراج 
20 بدل على أن أصلها عربى ساب على الإسلام؛ 
بيدما تلك التى تخلو من هذه الملامح تدل على أنها 
وافدة وبالتالى مترجمة. لكن هذه الطريقة؛ كما سبق 
الفول؛ ليست طريقة مثلى؛ ذلك أننا فى نص مثل نوادر 
السلاسفة (فى الغخطوطة المحفوظة فى الأسكوريال أو فى 
انخطوطات الموجودة فى لندن وميونخ النى أشرنا إلبها) 
الذى يعتبر ترجمة لأصول يوثانية؛ جد مألورات ننطيق 
عليها الملامح سالفة الذكر التى تجملها أقرب إلى الأصل 
منها إلى الوافد. 

كان هناك ؛ فى فترة ما قبل الإسلام» مجموعة من 
الأنواع السردية تشمى إلى ما يمكن أن نسميه الثقافة 
الشعبية بمعبى أن انتقالها كان شفاهيا؛ تتضمن الحكاية 
الخيالية ”207 ؛ والحكاية البطولية؛ والحكاية التعليلية التى 
تختلط أحيانا بالنوعين السابقين؛ والقصص الهزلية حيث 
يكون البطل هر الأبله أو الزوج اضدوع: بالإضافة إلى ما 
يمكن أن يحكى عن شخصيات تتمثع بمهارة خاصة» 
وأخيرا قصص الحب. كل هذه الدماذج الخاصة بثلك 
الأنواع التى تم جمعها بهدف إلبات وجود لقافة وطنية 
يمكنها أن تنافس الثقافتين اليونائية والفارسية» لا يمكن 
الاعتماد عليها دائما فيما يخص قدمها أو أصلها العربى. 
وهكذاء فإن كل مائم جمعه حتى نهاية القرن العاشر 
المبلادى 1080 لا يعبت دائما أن هذه الأنواع كانت 
قائمة بالفعل عند العرب قبل الإسلام؛ ولا تدل على 


وجود عناصر وافدة من أصول أخرى. فكثير من القصص 
والأمشولات والأمثلة الموجودة فى القرآن تشوبها تألهراث 
يهودية ومسيحية . 

إن ما يهمناء من هذه الأنواع السسردية؛ هى 
الحكابات الخيالية والحكاياث البطولية؛ ومن أهمها 
أسطورة الإسكندر التى مججمع؛ بفضل خمواضهاء كل 
العناصر الممكنة التى تسمح لها بأن نكون ضمن 
الحكابات وضمن أدب الحكمة والمروبات التاريخية فى 
الوق نفسه. 


ولس هناك شك فى أساسها التاريخى؛ فضلا عن 
ثقلها الخيالى الذى يسمح لها بالدخعول فى مجال 
الأعمال العاريخية السابقة على العلم التى تضم أرائل 
الأعمال الخاصة بعلم كتابة الشاريخ عند العرب فى 
العصرر الوسطى. كل هذه الأعمال التاريخية الثى بدأ 
بخلق العالم نضم مرويات نظهر الأثر الشورائى؛ رهم أن 
كثيرا من أصدائها جاء فى القرآن. لكن ليس هناك 
مجال للشك فى أن من زودوا وهب بن منبه (؟*) أو 
كعب الأحبار الذى كان هو نفسه يهودياء كانوا ينشمون 
إلى الجماعة العربية التى اعتنقت اليهودية '23. ومن 
جهة أخرى؛ اعتمد المؤرخخون العرب على رواة الحكايات 
الخرافية وضموا تلك الحكايات والأساطير إلى أعمالهم؛ 
بحبث أصبح ماكان يعد نوعا من الثراث الشفاهي ذا 
أصل شعبى؛ جزءا من النصوص الأدبية والعلمية (", 
ومن أنضل الأمثلة على ذلك كاب المسعردى (مروج 
الذهب) 7 الذى يجمع أخبارا وردث فى أعمال 
أخخرى لمؤلفين متنوعين نهجوا المنهج نفس ؛ أى أنهم 
أدخلوا فى استعراضهم تاريخ الإنسانية؛ وصفا لأماكن 
وأحداث خخيالية؛ بالإضافة إلى روايات ذاث طابع 
خرافى وثيقة الصلة بالأساطير: إلى جائب أحداث 
حقيقية تماما 35 , 


بفضل نلك اللمسة الخيالية؛ دخلت الحكايات 
البطولية الأعمال التاريخية: كما ذكرناء وأشهرها أسطورة 


ذف 


مونتسرات أبو ملحم 


الإسكندر ذى القرئين التى وضعها المسعودى نفسه أولا 
فى ١الفصل‏ الخصص لأهل الفترة؛ لم وضعها بعد ذلك 
فى الفصل الخصص لوك اليونان (284, 

بعد التشار الإسلام غرباء قام المؤرخحون اللاحقون 
بتوسيع هذه الأساطير ومجال أحدالها لربط أبطالها 
بالأراضى الجديدة. هكذا ارتبط الإسكندر؛ على سبيل 
المدال» بمدن الأندلس كمريدا أو سرقسطلة وطلمولل350 , 
لكنه الإسكندر الشاريخى البطولى هو الذي دخخل مثل 
هذه الأعمال وليس الإسكندر الحكيم. 

تظهر صورة الإسكندر أيضا فى مجموعة حكايات 
قدمث على أنها حكايات خبالية أو قصص للتسلية أو 
للوعظ تتشمى إلى هيكل الحكاية/ الإطار الذى يتضمن 
حكايات أخرى؛ حيث تسود فى هذا النوع السردى ذى 
الأصل الشعبى صورة البطل :كما يحدث فى (ألف ليلة 
وليلة) 2170. على كل حال؛ جمد أن وجهى الإسكندر 
يختلطان بكثرة فى كل هذه الحكايات الخبالية التى 
كتبت للتسلية أو التى كانت تهدف إلى إظهار التاريخ أر 
التعليم؛ إذ كثيرا ما نكسو الأصداء الصوفية درع الملك 
الطامح للفرة. لفد أشرت عدة مراث من قبل إلى الصراع 
بين الأنواع الأدبية ذاث الهدن التسربوى! إذ إن 
الحكايات الخبالية والحكايات الوعظية والنماذج 
والأمشولات والأقوال المأثورة والأمثال تشير كلها إلى 
أشكال مقثرنة يبعضها البعض. لكن يجب علينا الآن 
تأكيد أنه داخل مجموعات الأنواع هذه؛ خخاصة تلك 
الى تحمل أقوالا مألورة وعظية؛ حتى عند اليونان؛ كان 
هناك مكان للإسكندر بوصفه تلمبذا لأرسطو 59 
الأمر الذى يضيف عنصرا أخر على تلك الشخصية 
الفصامية للبطل؛ هذه الشخصية التى نظهر فى أعمال 
عربية ذات طابع وعظى مثل (نوادر الفلاسفة) أو (مختار 
الحكم) لمبشر بن فانك 140 اللثين نتج عنهما قائمة 
طويلة من الأعسال ترجمث بعد ذلك إلى السبرية 
واللائينية والإسبانية ولغات أخرى 3150 , 


يدقن 


من المؤكد حتى الآن أن هذا الإسكندر ليست له 
صلة بمفسرى القرآن من جهة؛ ومن جهة أخعرى تعد 
الأعمال التى تتضمن حكما على لسانه أعمالا ذات 
هدف تربوى؛ وتعد مقدمة لكتاب (سراج الملوك). كان 
جارئيا جومث لين قد رد على ذلك مبينا الفرق بين 
«آداب الإسكندرة و «أخبار الإسكندر؛؛ كما أشار أيضا 
إلى العلاقة الحميمة ببن الأخبار والأقوال المألورة؛ وإلى 
أنه إذا كان من السهل التفرقة بينهما نظريا فإن التفرقة 
شبه مستحيلة عمليا؛ خاصة فى حدود الشكل الذي 
ظهرت به فى هذه الأعمال؛ 
هذا الاعتماد المتبادل بين هذين القطبين 
الأسطوريين » الذى وجد قديماء أصبح أكثر 
وضوحا فى الأدب العربى الغربى ... ليس 
من النادر أن مجسدء فى النصوص الغربية» 
بعض الأخبار المقحمة بين الأقوال المأثورة, 
لكن الأكثر ذيرعا هو أن مد الأقوال المأثورة 
متضمئة داخل سرد الأححداث7100, 
بمكندا أن نضيف أن هناك استعمالا محثملا لهذه 
المممرعات من الأقوال المأثورة والحكايات) إذ يوركد 
لوفنتال'""؛ معدمدا على عباراث حنين نفسه فى شرح 
خخطة كتابه؛ أن حنيناً قد وضع الكتاب لاستتعماله 
الشخصى: أى كرسيلة خاصة به لكى يتعلم كيف 
يتفلسف. لكن كثرة الاستشهادات من (النوادرا الثى 
نظهر متنائرة فى كتب «الأدب» نوحى باحتمال أن هذه 
المجمرعات كانت تعثبر بمثابة معاجم استشهادات 
تسمحء فى الوقث المناسبء برخرفة أعمال أخرى 
بعباراث أو أقوال مألورة لحكماه وفلاسفة لا يناقش أحد 
مصداقهم. 5 
يجب القسول؛ أخيسراً؛ أنه يمكن الكشفء فى هذا 
العمل لحنين؛ عن خليط هائل من الملامح المسبحبة 
والبهودية والوثنية والإسلامية التى أشار إليها لوفنتال فى 


ااا سس سسشششسشمد يس لإسكتر فو القرلين 


ترجمته الألمانية للنسخة العبرية للحريزى”1©؛ وذلك فى 
سياق منافشعه لمصدرها المحعمل!"؟. الشئ نفسه فعله 
ميركل 2*7 فى دراسة مقارئة بين النسخة العبرية والنسخ 
العربية المعروفة» فى محارلة لتوضيح ما هى أجزاء الكتاب 
الئى بمكن أن تنسب بالفعل أو لا تنسب لحدين» 
معشمدا فى مناقشته على الملامح التى تنم عن الأصول 
اغشتلفة الثى أشرث إلبها. ولقد انفق جميع المؤلفين 
الذين تناولوا الموضوع على أن حنيناً لم يؤسس مختارائه 
على المصادر البونائية الأصلية؛ بل على منتخبات بيزئطية 
اعتمد مصنفرها على الانثقاء. هكذا كان دور حنين هر 
اخثيار الأجراء الئى بدث له أكثر تمثيلا للفكر اليونانى 
القديم من بين تلك المنتخبات!7/", 

يبدو أن المصدفين الببزنطيين ابتكروا أقوالا جديدة من 
خلال أقوال عدة مأثورة ذات معان متقاربة؛ وقد اعتمدوا 
فى ذلك على المجصوعات الثى صنفث الأقوال حسب 
مواضيعها. ولقد وصلت هله الطريقة إلى درجة عالية من 
الالية لشجث عنها التواءاث ونشوشات متكررة فى المعنى » 
تلفت النظر خاصة عندما يتعلق الأمر بأفوال منسوبة إلى 
كانب لا يمكن أن تصدر عنه مثل هذه التنافضات وثقا 
لمعرفتنا بفكره. مثل هذا الخلط يرجع إلى أن عبن المنتقى 
كانت غالبا ما تقفز بين سطور المجموعة التى كان ينتقى 
مدها؛ ثما بجعله يمر من كائب إلى أخخر دون أن يتنبه 
لذلك؛ ذلك أن الإشارة إلى الكاتب فى النص؛ بعد ذكر 
اسم الكاتب للمرة الأولى: تكون دائما «قال الآخرا. 
فإذا ما قفزث عين القارئ على السطر المبين عليه اسم 
القائل للمرة الأولى والوحيدة؛ فإن ما ينتقيه من الأفوال 
وبضعه على لسان قائل: لايمكن لهذا القائل منطقيا أن 
يكرن قد قال" . لكن المنشخبات البيزنطية لم نكن 
مصدر حدين الوحيد؛ فلاشك أنه كان يعرف التشخ 
العربية لأسطورة الإسكندر؛ كما كان يعرف التسخ 
المسبحية. لذلك؛ فإن التداخعلات العديدة بين الأنواع 
الأدبية والتقابلات فى شخصية البطل؛ بالإضافة إلى 
الإضافات والتعديلات؛ مد فى هذا العمل أفضل عرآة لها. 


النص العربي لكتاب أدب الفلاسفة (الترادر) 

كان كاسيرى قد صدف الخطوطة التى تمتوى على 
(كتاب أدب الفلاسفة)4© ممت رقم "5// بعنوان 
«الأخعلاق والسياسة؛ ونسبها إلى حنين. كما قام 
ديرنبورج!9؟"© بعصنيافها تمت رقم 776 تمت العنوان 
نفسه؛ مرجحا نسبها للأنصارى الذى يظهر اسمه فى 
بداية الكتاب. 


نتكون هذه الخطوطة من 10 ورقفة مكتسوية على 
الوجهين؛ مقاسها ١١‏ 8 سم وعدد السطور ١7‏ سطرا 
تفرييا فى كل صفحة. الحروف المسشخدمة حروف عربية 
واضحة إلى حد ماء والنص كله مشكول. 


إذا قارنا تلك اغخطرطة بمخطوطتى لندن ومسيولخ 
المشار إليهما من قبل: مجد أنه تنقصها الفصول الخاصة 
بالموسيفى وأملوحة الشاعر إييكو. أما نيما يخص 
الفصول اغخصصة للإسكندر, فتلاحظ غياب بعض أثوال 
الفلاسفة حول نمشه؛ كما أن هناك ترتيبا للأقوال فى 
غير موضعها الطبيعى أحيانا. فمثلا؛ من السطر التاسع 
فى الصفحة السابعة والشلائين حتى السطر السابع فى 
الصفحة الثامنة والثلاثين» جمد مجمرعة أقوال كان يجب 
أن توضع من السطر الخامس عشر فى الصفحة الأربعين 
حتى السطر الغالث عشر من الصفحة نفسهاء والعكس 
صحيح. 

فى المكان الخصص لذكر اسم الناس وزمن السخ» 
مجد التاريخ العالى: ذو القعدة سئة 0514 هجرية الموائق 
مبلادية؛ وهو بلاشلك تاريخ الزمن الحقيقى 
للنسخة وربما كان أيضا زمن إعادة نسلخها. 

كان ديرنبى ج401 ؛ كما سبقت الإشارة: هو الذى 
نسب مخطوطة الأسكوربال إلى الأنصارى. لكن؛ كما 
أشار ميركل" 41)؛ كان مولار قد أشار من قبل إلى 
احدمال نسبة هذا العمل إلى شخص آخر غير حنين» 


رذن 


مونتسرات أبر ملحم 


معتمدا على الملامح الإسلامية العديدة الواضحة بالنص. 
لكن لوفنتال”"*) أصر على نسبتها إلى حدين؛ معثمدا 
على أن المنشخبات البيزئطية بها العديد من الملامح 
الشرقية» وربما كان حدين قد لجاء بالنسبة إلى حكاية 
الإسكيدرء إلى مصادر معربة فاستخدم مواد كانت قد 
تشبعت بالروح الإسلامية؛ رغم أنه مسبحى. 

بقبل مبركل من جانبه؛ كتقطة بداية, افتراح 
ديرنبورج باعتبار الأنصارى هو مؤلف (أدب الفلاسفة)؛ 
لكنه يفوم بطرح قائمة من التساؤلات أهمها: إلى أى 
حد استخدم الأنصارى حنينا بوصفه مصدراً (247. وبعد 
أن قام بمراجعة كل فصل من الكتشاب؛ توصل إلى 
خلاصة فحواها أن الأنصارى قد نسخ حديئاً بدقة؛ خاصة 
إذا احتكمنا إلى السمائلات بين نصه ونص «المبشرة 
الذى نعلم بقينا أن مصدره كان حنينا. لذلك؛ أبد فكرة 
النسخ الحرفى الدقيق عن حنين؛ انطلاقا من المعلرمات 
التى قدمها ابن أبى أصيبعة الذى ينسب الفصول 
الخاصة بتعاليم أبيرقراط وجالينو صراحة إلى حدين. 

يرفض ميركل النسب إلى حدين فى الجزء الخاص 
بالإسكندر على وجه الخصوص؛ إذ يرى أن عدم إتفان 
هذا الفصل رترئيبه السيئ وتخبط المصادر نتناقض مع 
طريقة حنين فى العمل. لذلك يميل إلى أن الأنصارى 
قد ابععد عن المصدر الرئيسى لكثابه؛ هذا المصدر الذى 
لم يأخذ منه سوى الجزء المخصص لتعاليم الإسكندر. أما 
بالنسبة إلى الرسائل ونقل التابوث وعباراث الفلاسفة.. 
إلخ» فد لجأ إلى مصادر كانت قد تشبعت بالملامح 
البهودية والمسيحية والإسلامية, 


من الممدمل أن يكون مصدر الأنصارىء بالدسبة إلى 
الفصل الذى يهمنا؛ مصسدرا قديما جدا؛ إذ إنه يحدد 
مكان موث الإسكندر فى بابيلوينا وليس فى القندس أو 
أماكن أخرى: كما مجد نى المصادر المتأخرة. يظهر 
الفصل الخاص بالإسكندرء فى النسخة العبرية التى من 
المرجح أن نكون قد اعتمدث على المصدر القديم هذاء 


لفق 


فى آخر الكتاب. لذلك يمشقد ميركل أن امرجم 
البهودى قد انتبه إلى التباينات الأسلوبية التى يعج بها 
هذا الفصل إذا قورنت ببقية الكتاب!؛4)؛ وهو ما حدث 
أيضا بالنسبة إلى الفصل الخاص بتعاليم مدارجيس الذي 
يبدوء بفضل شكله ومضصميله مقدمة لكتاب 
مستفل*4). يستخلص ميركل فى نهاية تخليله أنه؛ فيما 
عدا الفصل الخاص بالإسكندر؛ باقى الكتاب؛ هو 
نسخة شبه حرفية من (نوادر الفلاسفة) للحي 830 , 

وعلى صعيد آخر؛ يوجد فى هذا الفصل على الأقل 
للاثة نصوص إضافية مختلفة يتضمن أحدها خطاب 
العزاء الذى كشبه الإسكيدر إلى أمه. ومن الممشمل أن 
يكون كالستنس هو مصدر هذا الخطاب؛ إذ يحكى أن 
الإسكندر طلب؛ قبل أن يموث؛ أن نسجل وصيئه 
كتابة”77'. وقد عدل هذا الجزه بالطبع كشيرا على بد 
الأنصارى0).النص المضاف الثائى يضم خطاب 
الإسكندر الذى ينعى فيه نفسه لأبه ورد أمه عليه» وأثر 
موث ابنها عليها؛ ورثاء النائحات. النص الإضانى الغالث 
هو الأرسع؛ إذ يجمع بين الأثوال والأفعال يضمن 
تفاصيل أكثر؛ حيث يروى موت الإسكندر فى بابيلوينا 
ونقل جثمانه فى تابوث من الذهب إلى الإسكندرية» 
ورثاء الفلاسفة وخطب أصحاب الإسكددر وزوجه أمام 
النعش ؛ ووصول التابوث إلى الإسكندربة؛ واستقبال أمه 
لَه ورثاء الفلاسفة السكندريين أباء الدفن, وعزاء 
الفلاسفة لأم الإسكندر بعد أن تم دفن جدمائه؛ وختطاب 
أرسطو إلى أم الإسكندر وردها عليه. 


يندو أن النصين الثانى والثالث مصدرهما يونانى رغم 
أنهما قد وصلا إلى حدين» أو الأنصارى» بعري ةا 
بدليل الملامح الإسلامية التى تشوبهما. يجب الإشارة 
إلى أن النص اثالث يختلف عن كثير من النسخ؛ إذ تمد 
مكان موت الإسكندر فى بابيلوينا ولا يرد ذكر أرسطو 
بين الفلاسفة الذين تكلموا أمام النعش*29. فيما يخص 
رسالة أرسطو إلى الإسكندر؛ يرجح لوفنتال؛ معتمدا على 
إحدى رسائل أرسطو التى حققها ليبرت!١",‏ أنها عبارة 


اميس سس لإسكثدر فوالقسولين 


عن لجميع لمقاطع من رسائل عدة 17 أما تعاليم 
الإسكندرء فهى قائمة فى نسخة حنين إذا قبلنا رأ 
ميركل السابق الذكر؛ بأن الكئاب نسخة حرفية. لكن 
لوفنثال يعتبر أن حنينا قد أخخذها من منتخب يونائى ومن 
أسطورة معصربة للإسكندر مليعة بالملامح الإسلامية؛ 
مؤكدا أن حنينا لم يستبعدها بسبب قبمها الأخلائية 
المالية لولف 


والعلاقة بين هذا العمل وأعمال عربية تنشمى إلى 
أنواع أخرى علاقة وليقة (؛؟1. لفد سبقت الإشارة مرات 
عدة إلى كثاب (المبشر) الذى يرتبط بدوره بعلاقات 
وثيقة مع كثاب ابن هندو (المتوفى سئة ٠١75‏ ميلادية) 
والكلم الروحائية من الحكم اليونانية)(*21 خاصة بالنسبة 
إلى الأقوال الأثورة المدسوبة إلى الإسكندر. هذا بالإضافة 
إلى أعمال أخخرى ينشمى إلبها العمل الذى ناقشه هنا 
بطريقة أكثر عمقا (297. تجد أيضا فى كثير من مصنفات 
«الأدب؛ أمثالا متائرة من هذا النص؛ كما هو الحال 
بالنسبة إلى (العقد الفريد)”!؟) لابن عبد ربه من بين 
كتب أخعرى. كما يجب الإشارة إلى أن مؤلفين من 
مجتمعان أخصرى كانوا يكتبون بالعربية؛ مثل موسى 
فين عزرا 140 نثروا فى أعمالهم أقوالا مأثورة مأخوذة 
من النص. 

من النظريات والمقاربات التى درس بها كتاب (أدب 
الفلاسفة) سواء فى نسخة حدين الأصلية أو فى رواية 


العوامش, 


الأنصارى: لمة قيمة جوهرية أساسية مجمع عليها؛ فى 
اخخشلاط وتشوش العناصر التى تكون صورة الإسكتدرة 
ذلك أنه حين يكم تقديمه على أنه ابن فيليب الملقب 
بالمقدونى ؛ تكون الإشارة دون شلك إلى الإسكندر الأكبر 
بطل السيرة التاريخية التى قدمها كالستنس» إذ إن هذا 
الجزء من النص!؟؟) بعيد بعدا كاملا عن أبة روح 
مسيحية. وحين يلقب الإسكندر بعد ذلك بلقب «ذى 
الفرنين؛ يدل ذلك على تدخل عناصر أخمرى تحدث 
الخلط والتشوش الذى أشرنا إليه فيما سبق. وأخعيراء يتم 
تقديم شخصية الإسكندر بوصفه تلميذا لأرسطر» فيصير 
بطل نصة هدفها إثبات إحدى نظريات أستاذه. تلك 
التجربة نفسها تنسب فى قصة أخمرى إلى حكيم 
وفيلسوف آخخر فى جزء أخر من الكتاب نفسه. 

من الواضح أيضاء رغم الملامح الأسلوبية والتكرار 
والخلط بالمضمون؛ الثى تؤكد أننا أمام فصل له مصادر 
عدة؛ ثلاثة على الأقلء وأن من المستحيل معرفة مصادر 
هذا النص بصورة يقينية. ضار الإسكددر الحكيم 
والإسكندر المتصوف والإسكبدر البطل شخصية واحدة 
اكتسبت؛ بفضل هذا الخلط نفسه؛ عظمتها وأهميتها. 
والشكل الذى اتخذته طريقة جمع 9أفماله وأقواله» تدل 
أيضا على النداخملات بين مختلف الأنواع الأدبية 
السابقة؛ مما تولد عنه أسلوب جديد يمكن أن يفهم على 
أله وع أدبى جديد , 


0 عبد الرحمن بدرى: حفين بن إسحاق: أدب الفلاسفة: (نسخة) محمد على بن إيراههم بن أحمد بن محمد الأنصاري؛ الكويت؛ 11/6 , اعدمدت هله الطيع 
أساسا على سخطوطة الأسكوربال: ونيا على مخطوطة ميرلخ من بين منطوطات أخخرى. لكن يجب تنبيه النارىا إلى هيبين؛ أن المرض لا ينكس الإضاقات 
والشيمات الهامدية ول ننائضات بين هذه النصرص من جبهة؛ كما أن اناشر قد صحع الفة اتى كب بها النس وخولها إلى عربية فصحي» مما أخلى ملابح 
اللهجاث الني كان بمكن أن تكرن لها دلالاث مهمة عند محارلةإبات المصدر الشمالى الأزيقى أر لأندلسى للنس» من ججهة أخر. 

؟ - تم لقي اغنطرطة بأفضل مدحة من معهد التعارث مع العام العربى. وهى لم تدشر بعد وترجد لسسخة منها فى مكثية المهد. 

انظرت 355-384 .مم (1976) 41 بقدالوقمف-لة ,"وقامآ وطا ومسا عل ولامولة” “له طمفخ طهالع1 أعل ممع ابمسامعح معمو ويلا" ,طولة إلا بكللا 


>" 


مونتسراث أبو ملحم 


14 - طبع شير بيررث: 39117. 

6 طبعة لويرث؛ لبيزيج: ,١501‏ 

,1845 طبعة موللر القاهرة,‎ ١ 

7 انظر ١‏ 3 ,م ,1975 دملوما ,مسهاما ها عوماة]1 تمعاممهاء 156 بلوطامعدم» ,8 

8 الإشاراث هنا إلى اغنطوطة ر” 75١‏ (رققا لتصنيف «يرتبورج» فى الأسكوريال. 

؟ ‏ الدرداج أر ميدراجيش أو مهدارجيس فى نسخ أخرى هر هرمس. أنظر عبد الرحمن بدرى: مخغار الكم: مدريد 1982 عي 7914 هامل رقم راحدء وانظر , 
لعاتسط 81 معل موب اأطمومع 05 عل ها روهذادة تنأ ماعده؟1 ده؟ والمماة؟1-لة طدقخ طهااءا رمعطممهوالاع ععل مطعتمجعمدها !81 علط ,علاتع)ة 

,910 .عم ,1921 ,وتتماعا رامممصفطه لاخ هذا 

حيث يقترح ميركل طريئة فريدة فى تعرف مهادارجيس على أنه حدين لفسه؛ بمعنى أن هذا الاسم العجيب هر شمريف لكلمة غبرية 88171قا13-116! أي 
المترجم؛ كما يتسامل أيضا إن لم يكن له مصدر هندى ونكون الكلمة فى هذه الحالة عرينا لكلمة «مهراجا؛ , 

. 16 الصفحاث 8 ره من مخطوطة الأسكوريال. وانظر أيضا [809650018 .5 سابل الذكر, ص ؟1- 975 والصررة صن‎ - ٠ 


١‏ انظر: القرآن وسورة لقمان؛. رالترجمة الإسبالية للقرآن .1980 ,قله اعمدع8 بقدعه 2 11 باممة للا 

34. _انظر ؛ 984 , ملعان1 ,كشان© وع؟ ,اجا موعودمه 111 أعل قاءخ ,"قنوااهة قائمهها!؟ ها عل قمل أن ه1100 سل" سوطلم نادم‎ ١١ 

؟١_انظر ١‏ .اه 905,3 ,قأنةغرتعطدعة تنه بالأتهاع ننه معطوعة معووعكيه معل #لطمهتومناطا8 ,وأكسك ,ا 

انظر: القرآن» اسورا الكهف؛؛ الآياث من 1٠١‏ - 14 ر 87 417, 

#ادالش ‏ ؛ 2 امم ,اذأ إلجد رم ,1929 ,لأملبوا! بومفمهزعاخ عل مفمعجومة ها عل تماد قاععه عطوعة مابها دنا ,تموم0 وأععو0 ,18 
يوجمد بهذا الكئاب ملمقص رائع نيلف وسائل الانتقال واللخطوب التي مرث بها هلله الشخصية, 

المصدر السابل :3 2 ق3068 ,10 ,2 :لز 1 20434 مللالا كته ,8 


8.4. انظر؛ :896 | باملوما رقا 16" عاوماط)ظ أو ملعمو ه ومتعط أدعر0 ع1 «ولمععاخ أن عنادام:8 هه مكنا هنا (.لع) مرزملب8 علالة/ة‎ - ١٠ 

بقنالفل مقط روطدعة وتتمععانا هل نز معفمعزواخ عل دلومعتره! وا عل مزمماء ممتمع؟ قل مع معمناصم ومعامفلمااه؟ مموعيوعاء موه ,عامفاموه ,"1 
ل يل 

. القصة الثى يرويها القرأن الثالية كما وردث فى اسررة الكهف؛؛ دإذ قال موسى لفتاه لا برح حتى أبلغ مجمع البحرين أر أمضى حليا. فلما بلذا مجمع بينهما 
لسيا حيرئهما فائخذ سبيله فى البحر سربا. قلما ججارزا قال للنناء أننا غداءنا لقد لقينا من سفرنا هذا نصبا. قال أرأيث إذ أزبنا إلى الصغغرة لإني نسيث الحوث وما 
أنسانهه إلا السيطان أن أذكره واتخد سبيله فى البحر عجبا. قال ذلك ما كنا لبخ فارئدا على أنارهما قصصا؛ (الآباث ٠١‏ إلى 11). القصة الأخرى هي النالية كما 
وردث فى السورة للفسها؛ ؛ويسئلونك عن ذى القرنين فل سأتلر عليكم منه ذكرا.إنا مكنا له فى الأرض وأنياه من كل شئ سيها فأبيع سبيا. حتى إذا بلغ ملرب 
انعمس وجدها تدرب فى عبن حملة ورجد غندها قرما قلنايا ذا الفرنين إما أن تعذب وإما أن تخد فيهم حسنا. قال أما من ظلم لمسوف لعديه لم بره إلى ريه 
ليعدبه عذابا نكرا. رأما من أمن رعمل صالحا قله جزاء الحسنى وسفول له من أمرنا بسرا. لم أنبع سبيا. حثى إذا بلغ مطلع الدمس وجبدها لطلع على قوم لم 
جمعل لهم من درنها سثرا. كذلك رقد أحطنا بما لديه حبرا. لم ألبع سببا. حتى إذا بلغ بين السدين وججد من درنهما ثرما لا يكادرث يفقهرن قولا. قالرا يا ذا 
الفرنين إن بأجوج رمأجوج مفسدوث فى الأرض لهل مممل لك نخرجا على أن حمل يننا وبينهم سدا. قال ما مكنى ليه ربى خير فأعينونى بقرة أجمل يينكم وويتهم 
ردما. أثولى زير الحديد حنى إذا سارى بين الصدفين قال انفخوا حبى إذا جمله نارا قال أنونى أفرل عليه قطرا. ما اسطاعوا أن يظهرره ودا استطاعوا ل نقبا. قال هذا 
رحمة من ربى فإذا جاء وعد ربى جعله دكاء ركان رغد ربى حقاء. (الأياث؛ 37 إلى 48). 

5 انظر ؛ الحكءا .م كوه ماععة0 

٠‏ دانظرة عق وائماما ,935,938 .مم ,لاغ .1 ,تلتطا «له ,طبه 2 لق معسععلمسدمام عول لمن علمموعاء افمطء علط ,تعلومها عام 

.47 5 انظرا القرآن «سورة الكهف» الأياث من‎ ١ 

"١‏ انظر 235-6١‏ ,مم ,2101« لم216[ سبق ذكره. 

3" انظ ١‏ 0071/1-/27761 .مم ,001162 08:13 سبل ذكره. 

4" اعندما هبط موسى فى سيناء كان بين يديه لوحاث الوصابا. لكن مرسى لم يعرف أن لون رجهه قد أصبح مشرثا بفضل كلامه مع الله؛. ترجحث العبارة العبرية 
النى تعنى «أصبح وججهه مدرئا؛ إلى «رجهه ذى الفررن؛ بسبب الخلط بين معائى الجزر «قرن التى تعنى القن والإشراق. انظر ترججمة كالثيرا إيجليسياس؛ مدريدة 
4 . كان هذا الخلط مثمرا فهما بخص لنرع تمثيلاث موسى. 


6 - انظر + 1971 , منتمدعك! رمهعاعع فعنالنة ها عل معاوءة! هما بماعلنةة ,معهدءلا ./ا 
5" انظر د 11 8امم 17,221,221 .مع ,1 ناملا ,1979 ,لاملموكة ,ادئاع ,واه 2 هوللها مععتع هانق سا عن عأءماها11 هآ ,وملسلخة تمنو ابله8 ,ممع 
17" الظرء قمعل إلا سبل ذكره؛ ص ١/ا2.‏ 


8 المصدر السابق؛ ص امام. 

8 المصدر نفس ص 480, 

8.1. انظرد شط ع0 اعم اقاة1 ,مع ها .لا زقة لا 66 .م ,1 لملا ,قاه؟ 2 ,1976 ,معتجعا! مممتاه] منفع1ة فمقظ نر ممجومنظ ومنطهة ايآ بمنائست‎ "١ 
.وم ,1989 بقوماععية8 بمعتامنى متمماج1‎ |! 2 - 


الن 


ل الإسكندر ذر الفسرئين 


314. ,م .1 .1 :3ل20 ,1981 بلنكمك8 ,معتسماع ومن ثم وه مادماسعمدة؟ اع مأعماعاك؟ #مافصمدها؟ عنمت‎ ١ -انظر‎ "١ 
0 ,مم 7 0 ا‎ 1 
8. 8. انرا سبق ذكرة 92-94 نز هه 80 ,م .1 :1 رمنالعنا©‎ - "1 


؟ 7‏ انظر بعد بر 79-0 رمد بز 100 -95 ,وم ,1983 لتشماة بمعملامنية مافعلة قعفظ عا جه مسن عا مة عمف ها >2 رالطلدة! مل مذ ا ماتدالط 
14" - انظر ؛ عقلة ا .86 سبل ذكره. 
8" - انظر ؛ عام مة1ظ قنك ٠.‏ سبل ذكرءءر [0:113 6و0 ,1 سبل ذكره, تبيخ 1418 , 


5" الظر ممم مصعل1 2نم .01 سبل ذكره. 
97 د الظر ؛ 2م ,1946 ومده رمطدرة #منطعف اها مذ عل معاماماة1 #جام8 ,اللو اع للم 


- انظر : .732-736 ,مم ا ل ا ا ل يسنان 
انظره 3.21 ب#ملمدملة .8: سبق ذكره. 


٠‏ المصدر السابل٠‏ ا 

013 المصدر السابق»‎ ١ 

؟) - انظرا سبل ذكرهء 7 ,م و(1966) 7111 ..رفااهم فالتا بمفطميا8 .8 

١‏ انظرد سبل ذكره؛ 77 نا 

1 انظر: -53 ,مم ,1954 ,7 يتعاطوعة ,"فنا وتقعيه عنووم»'1 وعطوعم معل ملمتطم وجو #سئوع الا ها مق مؤسلة '! فى دهااسطاعييه©" ,ممه ا8 .1 
ان 

1/1. حول نوع المثل فى الأدب اليهردى الحاخخامى الظره .1988 بواعسساة يممعاماطوم ممامطفعه! بتملمفدة"! لم2‎  )6 

فى هده الحالة يجب ملاحظة الخلط أيضا بين الألواع: الأمثال والحكاياث الرمزية والأطولات.. إلع ٠‏ 

5 سبل ذكره ,7 رم (1934) 7 بمعاطديم ,"...وملا سس مامه" ,«مفطمماظ .8 

17 - سبق ذكرهما, .5م 7.111 ...8؟لنله وطفائنآ ,مم8 .8 :316 .م ,31.110 ,812 

14 ميل ذكرهماء 6ع آذآ :1 #علامه ااا ,متغداعها8 .8 :121 م ,للقت “اه نام 

4 - سبل ذكره, ,5383 .ع (854!) 7 ,معاطهرة " ...هم لاط ماهو" ب#مفاموا8 8 

8 سبل ذكرة. ,كك 769 رق ,111 11 نس إسفافانا رمشامة 8 .8 

- سبل ذكره. 11 هامة نا 817 .م ,رلا .1" ,انشتتتطندا .تاناة ,2 أ 

7ه رلم 12 

6 انظر: القرآن وسور لفمان» الآياث ؟1 وما بمدها. ثمثلى هذه السورة بأصداء "كتب الحكمة التررائية. 

4ه - انظر ,1839 ,تتنالعط له ممدمم8 بماطا6 2:09 تسناطوية ,ومازه2" :137 ,0 

08 . سيل ذكرةا ,اال -اء لم 

7701. سبل ذكره : . ,111 7 ,#انالهم0 !)اا #تطناعوا8‎ - ١ 

لات كلمة «خرافة؛ باللخة العربية بمعنى «الرائع» الظر و#سنامهمهااا1 بتتشباعة81 .8 سين ذكرد .770 .8 ,111 :15 

4 أحد أمثلة هذه المجموعات هو بلا شك كعاب الأغالي لأبى الفرج الأصفهاتى. 

- الظر ١‏ ,209 -157 ,وم (1957) [تأل8 ,"ماممهوف ممواطسة ملعمو ماعماماة1 ها بر مارو" ,أغليل1ة .830 

٠‏ رقا لما ثاله محمرد مكى فى المصدر السابل (صى 11 - هامش رقم 4) هناك رراية عن ابن عبد الير أن عيد الله بن عسمرو بن العاص اسددار النبى من أجبل 

الحصرل على إذن منه للاستعانة بالإسرائيلياث. 
١‏ - المصدر السابق» ,88.1756 


7 انظر؛ ترجمة مررج اللذهب ,9 4 بوم .51 روله؟ 196,3 بعلمو مالغ" بع تشع مفمداجعة ,املع ريوع عل ,بز لاممهريهل!! :5 عن ,مده ,07 'ل ممامله"1 معنا 

1" لا أستطيع هنا مقارمة تقديم نص من الفصل النفاص بالموسيقى الذى يمكن إدخماله فى نرع الفكاهة رغم أله مصدف مع ححكم وتعاليم الفلاسفة. يقول النس 
المأخعوذ عن مخطوطة لندن (صفحة رقم ١ه‏ رله)/ وكان أحد النلاسئة يدسدى مع أحد تلاميله عندما سمع صوث عرف موسيقى على ألة القالرن؛ فقال الأسعاذ 
لتلميله؛ فلنذهب نحر مصدر المرسيقى لأنه من المركد أننا سرف تتملم شينا. هنائك البعث صرث بع بانى تصاحبه موسيقى متائرة الأندم. فالنث الأسفا لخر 
للميله وقال: يفول الكهنة لامرك بالنوث الدكهنة إنه عندما ننى حيزرث؛ بموث إنسان. لكن الحقيقة أله غندما يفتى هذا الصرك لمن الؤكد أن ماك أن 
«ميزبون ذموث؟, 

4 - الجزه الأول؛ الفصل الرابع, ص ١8+‏ والجزه الثائى الفصل 18 و18 . 


يقن 


مولتسراث أبر ملحم 


0 منذ ولث قريب؛ أعطينى ماربا ينيو البحث الذى كانت قد تقدمث به إلى المؤثمر الثانى المدراسات اليونانية العربية وهو بعنران أساطير خول الاسكبدر الأكبر فى 
إسبانيا الإسلامية. فى هذا البحث إلباث أن نلك الأساطير كانت معروفة فى الأندلس مند قترة مبكرة جدا على الرهم من صعوبة الكش عن سبل ووسائل اندقالها 


إلى شه الجزيرة الأهمرية. 
انظر لاا ,مقع ,1946 ,ميقن اكت ,أمهانا تهعال116 ,سندطعلءن وول :1949 ,طابسررع8 ,عاتب]ة عدن أ عثالة1 فعل شتامته ق عصغط؟ كعممللة ,16 
"ماطو)! مماطسم عطا ها معمه )* 
17" صبل ذكره نيا .عم بتعدم0 ماععد 0 


8 - طبعة عبد الرحمن بدوى. 51 ,لعللفدة! ,لقا ,ا«ملمو8 .م .لذ 


4 انظ افسعممظ بع اسلاعافعته سعأامادعنان ,مما ل مامقاك! ,.64 -63 ,وم .1.1 ,1905 بلقلةا!! بماعواة هل عن معمععا0 ,مرماء8 بعلم وه]! ,16 
.9 +شةنوقاقا ,قعجمي!0 عمل 


83 ماعية0‎ 6179١ صبق ذكرها‎ ٠١ 
المصدر السابق. ' م.م‎ ١ 
"لال انظلر ؛ 11 مم ,1896 ,دتاك8 ,معطم ممدلاطط عمل عداع ل« معدماة لمطادعبعما‎ 
"لا المعروقة باسم 19-1110801609! عااناة3: انظر الهامش السابق.‎ 

”لا سبل ذكره, قد نز ك رمع بأماتع81 
8 المصدر السايق , .قه ا 7 .هم 
سبق ذكره. ,88 الماع ناما 
77 المصادر المسابق, 0042 ,3 بم 
8 انظرد .(1969 ,اأعلاءطومة0 وداءة/ .وااطذظ .جع) ,226-227 .مم ١.‏ ."1 بفأعدعتمك نظ مصمجهاة] -معاطهيمة مععطاوطاطاهظ 
انظرد 47-8 روم ,| ,عمد :11 .1و بمطمععه عدم ملاتعفل ,لمامنمم'! عن معطوعم عالتعمنامية! عمل 
٠‏ .. المصدر السابل. 

اسل ذكره. انا 
الى سبل ذكرة. .ققلزة .0م 
8 سبل ذكره. رتكا 
1 سبل ذكرة, 189 
8م لقد أشرث من قبل إلى التأربلاث النتلفة لهذا الاسم (انظر هامش رقم *7) الذى يشير بالتأكيد إلى لين نفسه. 

1 مبل ذكره؛ 8.22 
47 - سبل ذأكرة؛ ,م اللاطااع «ممط 


88 انظر وصية الإسكبدر فى النسطة الإسبانية الألفرنسية (عغفين ردرامة) مههةة ممق «زعلة عل معفساءده)! ماءمامة] هآ ,متعوسدظ ,لا ممقامظ تملفهوه0 ,17 
:218:9 .8م ,1882 .اتا ,ملأو القالمة فى مخبار الحكم للمبشره طبعة عبد الرحمن بدرى (1988): ص 149 580, 


4 سبل ذكره, ملقطاوعبوعما 
٠‏ - لقد أشرث من قبل إلى هذا الأمر, انظر المبشر , مخفار الحكلم, ص 514٠‏ 

1١‏ -انظرا ,عالمة] .دتممع تمصرمت "مداع لتمدظ أعو8: ووزاعام لمم هوم واننوامظ ع 
17 سبل ذكره. ,10م 
417 سبق ذكره؛ والفصل الثامن من النسخة العيرية. ,6 .8 بلشاتامع مما 
41 سبل ذكره. .مه و23 .هم ,1.1 رتك ,لا 


6 طبعة التبائى» القاهرة, ,١9‏ 

قام شيو بدراسة الفصل النخاص بحكم العبائرة فى مقال مدشور فى «المفسرق» العدد السادس .)١407(‏ كما قام أيضا بدراسة مثاث الأقوال امأثورة مجهرلة 
المؤلف فى مقال أخر نشر فى الجلة نفسها عام 1507 , انظر: 34 .م ,6لءاع81 

/اة ب طبماث القاهرة 191448 1967 أن 15319 


8 .. "كعاب انحاضرة والمذاكرة الترجمة الإسبالية. .4أ2 ,1985-1986 المع اة! ,9160© بسمطلم بطم .81 
انظر؛ 1 .م ,009162 وأعدمو0 .8 
سبق ذكرهما. متساءحد)1 ماعمنها1؟ ,دعنودة .2 بر معام نعلمتوه0 .1" 


انظر فى الكتاب الثالى النصوص المضافة والترجمات الختلفة لأقرال كالسننس المزعومة. 


>14 


اساسا 


نحة الستثر 
فى النص السردى القديم 


نا 


ينبح للوع نصوص الثراث السردى العربى وتعددها 
إمكانات شتى لمساءلة هذا الشراث؛ واستكناء ملامحه 
وقوانينه» انطلائًا مما تراكم خلال قرون من الإبداع فى 
أجناس أدبية وأشكال تعبيربة تختسب - بالضرورة - على 
التاريخ أو التراجم؛ لكن مادئها رشحت بأنسابها الأدبية» 
ونلائحت فى إطار العفاعل السائد بين كل مكونات 
الثقافة العربية. 

ويمكن» مند البداية؛ تأطير النص السردى القنديم 
فى الأشكال المعروفة لدى الدارسين؛ بدا من (ألف ليلة 
وليلة)؛ والسير الشعبية:؛ والمقامات؛ وكاب (كليلة 
ودمنة) ؛ ونصوص الرحلات سواء الجائحة فى يال قادح 
أو المستندة إلى «حقيقتها ومرجعها المحتمل: وكذلك 
النصر ص الحكائية الممسوبة على أدب المسامرات 
والفكاهة؛ والفلسفة؛ وأخخبار الشعراء والملوك وانجانين» 
وأدب المتصوفة والتراجم؛ والنصوص التخبيلية بما فيها 
المتفرقات المبثوئة فى مؤلفات الفقه واللغة» ووثائق التاريخ 


والرسائل والأوراق التى حساولت رسم بعض القسضايا 
الروحية أر الدنيوية ‏ الذاتية تنفيس) أو تقويم). 

إن مجال السرد القديم يدو حائلا بالنصوص 
المتنوعة والمتعددة؛ الثى تنقسم إلى أشكال مركبة توحى 
بالاكثمال والاكتفاء بذاتهاء فضلا عن أشكال بسيطة» 
صغرى؛ مبثوئة فى كتب مختلفة. هذه النصوص تفرز 
- فى نظرى على الأقل - إلى جانب مكونات أخرى» 
ثلاثة عناصر تبدو شديدة الارتباط فيما بينها؛ خصوصا 
عندما يتعلق الأمر بالموضوع الذى نطرحه للدراسة: 

الشكل الدائرى ‏ المفتوح. 

التشكيل العجائبى ووظائفه. 

- ئيمة السفر. 
ا الدائرة: 

هيمنت الدائرة 2١١‏ على مستوى الحركات المؤطرة 
لشكل النصوص السردية القديمة التى لا تنفتح إلا على 


لذانا 


ما يعطيها طابع الانغلاق؛ وهو ما يدعو إلى البحث عن 
تمائلاته الذهنية والاجتماعية. 

النص السردى هو نص دائرى حكائيا؛ بحيث 
تتشكل طبيعة الحكى من الحكاية بسندها المرجعى أو 
المثوهم, كما يحضر الخبر بحمولانه الأدبية والاجتماعية 
والتاريخية فى تفاعل ملموس وارتباط أكيد بتحديدات 
الرعى النقدى والفنهى. 

والخبر؛ بدوره؛ ينشكل ضمن دوائر مفشوحة 
ومغلقة ضمن النسق التبمائى؛ حيث نصوص التراجم 
والاسئذكاراث وتسجيل الحكايات الشفوية المحملة بكل 
أحلامها المجنحة بعيد) فى الخيال؛ والسير الشعبية المنصلة 
بالبطولات العربية ذاث الأهداف الدينية النبيلة؛ فى 
سبيل تدعيم مفاهيم وقيم مثل: الشجاعة؛ الصدق» 
التضحية؛ الحب... إلخ, 

ففى السير الشعبية يتأسس المحكى بناء على حكاية 
كرونولرجية لها بداية ونهاية؛ من مشاهد وففصول 
حكايات تنفصل وتتصل فى شكل دوائر وحلقاث يكمل 
بعضها بعضاء كما أن «الخاصية التى تميز المؤلفات من 
نوع السيرة الشعبية هى أن نصها يبدو مؤلفا من مقاطع 
غير كبيرة؛ كل مقطع منها معد كحلقة منفصلة لجلسة 
واحدة70؟ , 

رهذا الشكل يظهر أيضا فى (ألف ليلة وليلة) » 
وبشكل واضح فى المقاماث» و(كليلة ودمنة) ‏ بامتياز- 
وأيضا فى (رسالة الشفران»؛ و(الإسشاع والمؤانسة)» 
و(البخلاء) ؛ وغيرها من المؤلفات السردية الثى جعلت 
الدائرة شكلها المتحكم فى البناء القصصى. 

للفمثيل من (كليلة ودمنة)؛ فى نص «الفسرد 
والغيلم؛» يتشكل الحكى الدائرى من الجملة ‏ البداية» 
التى بل على دوائر أخرى تشمل كل النصوص: 


6 


١‏ قال دبشليم الملك لبيدبا الفيلسوف». 
لم يفتئح 9 يدبا دائرة الحكاية بالفعل السحرى ١زعموااء‏ 
فيروى حكاية ١القرد‏ والغيلم؛ رعلانتهماء لم الحيلة 
المنشولة من الجارة إلى زوج الغبلمء إلى الغيلم والهلاك 
بالقرد, ثم الحيلة المضادة؛ وهنا تدأ دائرة حكى أخصر 
بالجملة التالية؛ 
- افقال القرد: هيهات! أنظن أنى كالحمار الذى 
زعم ابن أوى أنه لم يكن له قلب ولا أذناك. 
قال الغيلم وكيف ذلك ؟» 
لم بررى القرد الحكاية مبشدثا بالفعل السحرى نفسه: 
ازعموا؛؛ حيث نتضح بجلاء الانثقالات والتحولات 
داخل نص واحد يؤطره (المثل»: 
الملك دبشليم يريد من بيدبا الفيلسوف أن 
يضرب له مثلا عن الذى يضيع ما يظفر به من 
حاجة, 
- بيدبا الفيلسوف يروى للملك حكاية الفسرد 
والغيلم . 
5 الفرد يررى للغيلم حكاية الحمسار وابن آرى 
والأسد. 
إن للحكاية هنا حبلها الذى يلحم أجزاء النص» 
وبعطى للمتخبل طابع رسمة (الانسجام؛» نضلا عن 
التوسع فى خخلق إضاءات أخرى للمثل. 
" - العجائبى: 
تمرضع العجائبى نشكيلا وتيمة فى مواقع تخدلف 
من نص لآخر بحسب طبيعة الحكى وارنباطاته؛ وقد كان 
الوعى بالعجائبى قائما على مجارزة ماهو طبيعى على 
مستوى الأحداث؛ حيث تبرز فيها ظواهر نخارقة مغل 
الجن والشياطين والمسونحات» وتكليم الجماد والحيوان» 


والمشى فوق النار أو الماء, والطيران فى السماء بأدراث 
مساعدة أو بلا أدوات...؛ ويتم إرجاع كل هذا إلى ٠ميل‏ 
العربية إلى الخوارق والمعجزات»”"'؛ ونطور الفكر الصوفى 
وتشعبائه من ججهة:؛ وإلى البحث عن «حقيقة أخرى؛ غير 
منائضة للواقع عن طريق المجائبى والغرائبى؛ فى 
النصوص الأدبية من جهة أخرى. إن المجالبى فى 
النصوص السردية القديمة لا يمكن نهمه إلا بنهم 
الععريفات التى قدمها الفروينى فى (عجائب الخلوقات 
وغرائب الموجودات)؛ حيث مز بين صنفين من 
المجائبى؛ عادى يعبر عن لا يقبن الإنسان أمام كل 
الظواهر الطبيعية؛ حيث يجهل السبب الحقيفى: 
وعجائبى نخارق وهو الغريب المرئبط والمفسر بالكراماث 
والمسجزات؛ وهو تعريف لا يلتقى - بالضرورة - مع 
تخريجات ١تودوروف؛‏ الذى استند فى دراسته (مدخل 
إلى الأدب الفانتئاستيكى)”!) على نصوص نعود إلى 
الفرئين التاسع عشر والعشرين؛ مع إضافة نصين آخرين 
هما (حكابات بيرو أئاه865) و(ألف ليلة وليلة)؛ حيث 
يؤسس تصوره على تقسيمات مدققة وحديثة» ومحددات 
تعود إلى التفسير والتردد والحيرة على مستوى المتلقى. 

هناك أيضا اجعهادات (بول زيمئورة”*2 فى هذا 
الصدد؛ إذ تداول المسألة فى الغسرب خلال القسروك 
الوسطى» كما تناولها» على مسشرى الدص العربى » 
حديثا؛ محمد أركون!9) وغيره. 

إن المجائبى» يحضر فى النص السردى بشكل 
متوائر حتى ١فى‏ الأدب الشخصى؛ الذى يندرج النص 
الرحلى ضمده؛ فيجىء محركًا رمولداً للمتخيل؛ 
ونشكبلا يطرز النسيج النصى لتحقيق إحدى الوظيفتين؛ 
الإدراكية أو التطهيرية . 


" . تيمة السفر؛ 


تضطلع تيمة السفر داخل النص الأدبى السردى 
بمهمة استراتيجية:؛ من حيث نوسيع الحكى وبناء 


نيمة السفر 


التشويقات فيه؛ وهى تلشحم؛ جدليا؛ بالعنصرين 
السابقين : الدائرية والعجائبى ١‏ بالإضافة إلى عداصر أخرى 
شكلية وبنائية. فالسفر والارتال الذى يشكل» الهوم » فى 
الرواية موضومًا أساسيا - بتعبير ميشيل بوتورا؟) ‏ هو 
امتداد طبيعى وتاريخى للنصرص الكلاسيكية العربية أو 
الغربية؛ بد,) من (جمهوربة أفلاطون) إلى النتصوص 
اليوئوبية؛ والملاحم: سثل (الإلياذة) : و(الأرديسا» 
و(الأنيادة) وغيرها. 

نفى ملحمة (جلجامش)؛ «يثبأر السفر من أجل 
البحث عن الحياة عبر جسر المرث بين مغارب الشمس 
وباطن الأرض وأعماق البحر إنها نفسها أسفار الملاحم 
والحكايات الأخرى. (عوليس)؛ (أورفيوس) الأسطورى؛ 
و«السندباد البحرى؛؛ كما هو الشأن فى التصوص 
السردية التى جاوث بعد تراجع الملحمة لصالح كتابات 
نصوص المغامرات وحكايات الشطار التى كانث نستجيب 
للتحولات الجديدة؛ وهو الانطباع نفسه الذى يمكن 
استمادته فى النصوص العسربية» بدا من الشعر 
الجاهلى0'. وقد انخل السفر تيمة مركزية ضمن البناء 
الشعرى لتحفيق رظيفتين على الأقل: وظيفة شعرية؛ 
جمالية وتصوبرية؛ ترشح بالمشاهد؛ ووظيفة أخرى مادية 
نتوخى تحقين هدف فى نفسية المتلقى المسعين 
سلفاً. 

أما فى النصوص النثرية؛ فقد اتخذت تيمة السفر 
شكلين اثنين؛ حيث وجدت باعتبارها عنصرا واحدا من 
جهة؛ وشكلت بنية كاملة تحكم النص برمئه من جهة 
ثانية. 


١ -"‏ الرحلة عدصرا حافز : 
إن وجود نيمة السفر عنصراً ضمن عناصر ببالية 
أخرى فى النصوص السردية؛ يحمل دلالات عدة. ففى 


لمن 


نص (ألف ليلة وليلة) يفنتتح الراوى دائرة المشهد الأول 
بسفر وخحيانة ثم تتتالى الأسفار داخعل دوائر أخخرى. ولعل 
المشاهد التى تحكى أسفار السندباد تعد ألموذجًا ثريا 
للتحليل؛ كما تقدم السير الشعبية؛ بدورهاء نموذجا فى 
تتبع التيمات التى قرن البطولة بالسفرء كما اقثرنث 
الارعال دائما بحافز اختيارى أو فسرى. 

فى (كليلة ودمنة)؛ يتكرر السفسر فى أبواب 
الحكاياث. وضمن الحكاية الئى تشسغل (باب القسرد 
والغيلم»؛ يتخذ السفر وضعيئين هما؛ الهرب والمناورة 
اللذان يجمعهما التخاذل والخديعة. 

فالرحلة الأولى الموسومة بالهرب؛ تتلخص فى فرار 
الفرد الذى كان ملكا على القردة؛ فشاخ وهرم وانقلب 
عليه قرد شاب؛ لأن شيخوخة الأول لم تساعده على 
الاحتفاظ بملكه/؛ ففر هاربا بجلده إلى شجرة تبن 
بالساحل البعيد؛ حيث اعترل. 

هذا الارتال يتشكل باعتباره نقطة انفتاح لتوسيع 
الحكابة بعدما اخثار الراوى (الزاعم) أن يمدد فى عمر 
الحكاية؛ وفى عمر الفرد» فلم يتركه يقتل على يد القرد 
الشاب. 

السفر الثانى: «المأدبة ؛ وذلك حيئما صاحب 
القرد الفيلم» صدفة؛ وعن اعتفاد محول؛ فالغيلم يربد 
الاحتيال على القرد واستدراجه للقئل وأخذ قلبه بعدما 
أرهمه بالذهاب إلى مأدبة. وإذا كان السفر الأول هروب 
من حتفء فإن الثانى كان ذهاباً إلى حتف. ولما لم يتم ؛ 
كان لابد من خلق حدث أخر هوء بدوره؛ سفر عبر 
الحكى إلى المثل مثلما كانت البداية؛ حيث ارتل بيدبا 
الفياسوف بالملك دبشليم إلى حكاية القرد والغيلم» 
وانتهت بارال القرد بالغيلم - فى وضعية أخرى - إلى 
حكاية 9الحمار وابن آري؛ . 
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إن وظيفة السفر فى هذا النص - كما هو الشأن 
بالنسبة إلى النصوص السردية الأخرى ‏ تسمل على 
تمديد الحكاية وتوسيعهاء كما شكلت حوضا تخيباياً 
يلهم الرارى بالبحث عن دوائر تتوالد باستمراره متى صار 
«السفر)» حينا؛ تقئية كوئية» وحينا آخر موضوعاً لابد 
مله . 
فى النص المقامى, مثلاء يفتئح الرارى - بشروطه 
المسكوكة ‏ حكيه بسفر محددا المكان والهدف»؛ وذلك 
لأجل إضفاء الشرعية على الحدث الذى يجىء مرتبطا 
بالمكان والشخص, 
إن النص المقامى يقف على ثلالة مكونات رئيسية 
فيما يتعلق ببنياته: البناء ثم التركيب والموضوع. أما 
القوانين الئى محكمه؛ فهى ضمن مفاهيم عدة؛ هناك 
فانون التكرار الذى يطاول كل النصوص فى كشير من 
الحيشيات الى تتسحول إلى مشروع قانون فى 
النص المقابى» رهر فانوك يحكم الببييات الصغرى 
والكبرى . 
فى مقامات بديع الزمان الهمذانى نقَئْن عنصر 
السفر حتى بات جزء) من الشكل العام للمقامة. رمن 
ضمن اثنين وخمسين نصا مقاميا يتأكد الانطباع بأن 
السفر لافتتاح الحكاية؛ 
طرحئنى النوى مطارحها. 
كنت بأصفهان أعتزم المسير إلى الرى. 
أحلتنى دمشق بعض أسفارى» حينما أنا 
يوما على باب دارى؟ ٠.‏ 
“3 بنية السفره 
مستوبات السرد فى تحفة النظار: 


وتتمحور هذه البنية فى النصورص القائمة على بناه 
الرحلة العدمد على سفر. وفى نصوص ظهرت تاريفيا 


فى كل الآداب ضمن شكل اليسوتوبية أو النصوص 
«الأخروية؛؛ وبعض فصول رحلات صوفية أو مايسمى 
بأدب القسيامة؛ بالإضافة إلى نصوص أخخرى ذات 
مرجعيات معروفة فى الزمان والمكان بتخبيلات لا مخيد 
عن تعميق العجائبى داخخل (النص الرحلى . 

وهكذا بطرح نص ١‏ لخفة النظار في غرائب الأمصار 
وعجائب الأسفار)”* لابن بطرطة أسثلة عدة؛ خاصة من 
حيث البناء والتركيب؛ وأسياة :.' ' . نوص التجدر ٠‏ 
إذ يبدو من خلال العنوان والتقديم؛ بعض ملامح الوعى 
بالرحلة؛ من حيث هى جنس قالم سبق أن كتبث فيه 
نصوص سابقة, 

فيما يتعلق بالبباء والتركيب:؛ فإن (مخمفة النظار) 
نص سردى يتراوح بين الترججمة الذانية والوصف الموسع 
لفضاءات مرئية وأخرى مسمرعة:؛ كما أنها خطاب 
منفئح على التعدد. 

ومن هذا المنظور؛ فإن مسدوبات السرد تتجسد فى 
( تخفة النظار) بأشكال متفاوئة لا تفصل عن المستويات 
الأخخرى لباقى المكونات؛ مما يعطى للسرد العنصر اللاحم 
داخخل بنية (النص الرحلى»؛ وهو ما سترصده من غيلال 
الحديث عن طسيعة السرد وئموضعات السارد 
والإشكالات التى يمكن لبنية السفر أن نطرحها. 

المدأمل فى (الشحفة) يقف - ند البداية ‏ على 
بعض المفاتيح السسردية؛ فبالإضافة إلى العسنوان 
الذى يتناص مع عناوين عدة فى مختلف الأجساس 
التى تحمل كلمة ٠‏ تمفة:؛ (راجع #كشف الطنون» 
لحاجى خليفة مادة تحفة) والمقفصود بها الشئ الذى 
يطرب ويدخل السرور والعجب إلى النفس (سخاطية 
الوجدان) ؛ فإن الأمر أيضاء يتعلق بالمقدمة التى صاغها 


ئيسمة السفر 


وختمها (ابن جرى الكلبى ) باعتباره الكائب الذى 
سيدون النص؛ ولعل الفقرات المقدمائية كافية لاستيضاح 
بعض الغموض فى هذا الصدد: 
«فأملى من ذلك ماثيه نزهة الخواطر» 
وبهجة المسامع ولنواطر؛ من كل غرمة أفاد 
باجتلائها؛ وعجيبة أطرف بانتحائهاء رصدر 
الأمر العالى لعبد مقامكم الكريم؛ المنقطع 
إلى بابكم المتشرف بخدمة جنابكم؛ محمد 
ابن محمد ججزى الكلبى؛ أعائه الله على 
خدمتكم) وأوزعه شكر تعممثهم أن صم 
أطراف ما أملاه الشيخ أبو عبد الله من ذلك 
مشثملاء وليل مقاصده مكملاء مثوشخيا 
تنفيح الكلام وتهذيبه؛ معتمداً إيضاحه 
ونفسريبه» ليقع الاستمتاع بيلك الطرن» 
ريعظم الانتفاع بدرها عدد ريده من 
الدف [....] ونقلت معائى كلام الشيخع 
أبى عبد الله بألفاظ موفية للمقاصد الثتى 
تصدهاء موضحة للمناحى الثى اعتمدهاء 
وربما أوردت لفظه على وضعه»؛ فلم أعل 
بأصله ولا فرعه؛ وأوردت جميع ما أورده من 
الحكاياث والأخبار: ولم أنعرض لبحث عن 
حقبقة ذلك ولا اختبار» على أنه سلك فى 
إسناد مسحاحها أقوم المسالك... 21000 , 
إن نظرية السرد والاجنتهادات الموازية لها لم نقف 
طريلا عدد أنموذج المؤلف الحقيقى الذى يروى حكايئه 
حكيا أولياء لم يججد من يعيد كتابتها مرة ثانية (11؟, 
فى (تحفة النظار ؛ هل نقول بأنه يوججد من قام 
بالرحلة (ابن بطوطة»؛ وأخحر كاتب الرحلة (ابن 
جرى) ؟ 1 


ارفق 


إن مغردات «التنقيح؛ » و«التهذيب» و«الانتقاء؟ 
كلها سبيل يجعل من ١ابن‏ جزى» رارى الرحلة؛ وليس 
بعيد) أن يبدأ نص الرحلة فى أول جملة له ب : «قال 
الشيخ أبو عبد الله؛؛ كأن كل الرحلة هى كلام منقول 
من ذاكرة إلى أخمرى؛ وابن جزى لم يفعل إلا عمله 
الرسمى بوصفه كاتبا خخاصا للسلطان أمر بخطاب محدد 
وراضح؛ هو تنفيح كتابة الرحلة وصياغتها صياغة أدبية. 

إننا أمام نص كتب مرئين (وربما أكثر) من طرف 
مؤلفين: مؤلف حفيقى (ابن بطرطة» ملعحم 
بالحكابة؛ ومؤلف واقعى غير ملتحم بالحكاية ولكنه نفك 
أمرا. 

ويمكن النظر» فى إطار الشمائل؛ إلى هذه المسألة 
والنصوص السردية الشعبية التى تنبثق من أساس واقعى 
ضيق ومحدود) فتتدارل شفوبا ونتسع قاعدة المتخيل فيهاء 
وستجد من بأنى ليدون ما وقع للآخرين بأسمالهم؛ 
مكتفيًا بتقديم الصياغة الأدبية للوقائع المروية شفويا. 

إن اخعثيار العنوان الموحى بإيراد العجائبى والمتخيل 
فى صوره الحسية أحياناء وأيضا المقدمة النى تبرر مجع 
الحكايات والأخبار درن البحث فى حقيقئها!؛ يعطيان 
الدص طابعه الأدبى المتضمن لعدد من المكونات الممائلة 
ما هو قائم فى نصوص تخييلية أخرى؛ سواء على 
مستوى البباه السردى أر التعجيب. 

ينطلق البباء السردى فى ( تحفة النظار) من وجود 
سارد خخارجى ينقل خخطاب السارد المشارك؛ ولا تتعدى 
سلطة تحويلاته: التتقبح؛ والتهذيب؛ والصياغة الأدبية..» 
وهى عناصر كانية للحديث عن ذاث ثانية ستثرك 
بصمانها درن شك فى (التحفة)؛ وللتدليل على ذلك 
فإن السارد الخارجى (ابن جرى) لم يستطع أن يخفى 
ندخله فى التقديم الذى كتبه ابن بطرطة؛ كما لم 
يخف - فى الجملة العتبة ‏ أنه هو الذى ينقل كلام 
السارد الحقيقى/ الواقعى. 
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هل يمكن هنا الحديث ‏ ولو مجازفة ‏ عن 
ترجمة ذائية وزمئية لعلائة عقود تعددث فضاءاتها 
وحكايائها؟ أم عن سيرة تراوح الحكى فيها بين نصوير 
الأنا ببوع من مغامرة تفرز التضحية والعجرية والتعلم» 
ورصف الآخر نفكيرا وسلوكا؟ وهل يمكن استخلاص 
قوانين عامة للسرد فى النص الرحلى؟ 19 , 

إن (تحفة النظار) نص محول ومشلب عن نص 
غائب أصلى يقف على عنصصر العسرض والإخسبار 
السرديين: فى حركة كورنولوجية تؤرخ لبداية السفر 
ونهايته. 

وضمن سرد الأحداث؛ يكون السرد اللاحق هو 
المستوى الذى كتبت به ( تخفة النظار) ؛ لأن بداية 
الحكى هى نهاية الرحلة ؛ حيث يعاود الاستذكار» وحتما 
ستكون الذاكرة ‏ بالإضافة إلى تقييداث وتواريخ وأسماء 
وكلماث وأحداث واستيهامات وأحلام ‏ هى الأمشاج 
الأولى للنص؛ وهذا احتمال يقف إلى جانبه احتمال 
الاسئذكار وححدة . 


إن هذا المسئرى السردى الاسكذكارى سيجعل 
عرض الحكاية يقف عند طبيعة الزمن وحركانه داخحل 
النص؛ من ححيث تسريع أو لبعلئع السرد. إننا تلاحظ هنا 
هيمنة الطابع الكرونولوجى - الكلاسيكى - رغم صيغ 
التقطيع الواردة من حين إلى أخر لأداه وظيفة التفسير 
والإيهام بالانسجام؛ ثم لخلق عنصر التشويق والإثارة عبر 
الرصف والتعجيب. 
إن الساره يسسعى من خلال هذا الطابع 
الكرونولوجى إلى نوليد دوائر حكائية وزمنية؛ قرينئها فى 
الاثتقالات المكالية وبعض التحديداث الزمنية العامة» 
المنتشرة داخل النص على شاكلة: 
اوبما جرى بمديئة الإسكندرية سئة سبع 
وعشرين؛ وبلغنا خبر ذلك بمكة شرفها الله 
(صة4). 


- اونا كان صباح العيد ركب السلطان فى 
عساكره العظيمة؛ وركبت كل خانون عربتها 
ومعها عساكرها؛ (ص 45"), 
(وسافرنا فى العاشر من شوال فى صحبة 
الخاتون بيلرن ونخت حرمتها» (ص .)95١‏ 
- اوسافرنا فى هذا الشهر سبعة وعشرين يوماء 
وفى كل يوم نرسو عند الزوال بقربة نشترى 
بها ما نحتاج إليه؛ ونصلى الظهر ثم نتزل 
بالعشى إلى أخرى) (ص 545). 
رسط هذا الاتنشار الرمنى المفثرث؛ دوما؛ ببلية 
السفر» هناك تعويم لا محدد للزمن؛ استعمل عولاله 
السارد مجموعة من المؤشراث؛ يمكن أن نحصر المركرى 
منها وامتوائره فى النص» فى عشرة تعاير؛ 
0 - كنت يوما علد ... 
" - ورفى يوم.. كذا 2 
 "‏ فى بعض تلك الأيام ... 
؛ - مسيرة كذا من الأيام والشهور ... 
ه ‏ وما كان اليوم كذا ... 
" - واتفق فى ليلة من الليالى ... 
1- رافق فى بعض الأام ... 
8 ولا كان بعد مدة 3 
9 وفى تاسع جمادى الأولى ... 
٠‏ - ولا كان صباح يوم ... 
شكلت كل هذه الاستعمالات شبكة زمنية تتقلص 
وتعمدد بغمل حركات أفرزث مظهرين: مظهر مهيمن 
مجسد فى الاختزال والتقليص عبر التلخيص والحذف: 


الهوامش, 


لهيسمسة السفر 


١‏ لم سرنا فى بسائين متصلة وأنهار وأشجار 
وعمارة يوما كاملا ووصلبا إلى مدينة 
بخارى) (ص 318/7) , 
إن حركة التلخيص والشغرات الزمنية فى نسيج 
النص كانت نهم؛ أساساء لحظة الالتفال من فضاء إلى 
أخر بشكل كبيرء فيما كانت خحافئة فى سرد بعض 
التفاصيل؛ وفى هذا المسئوى يحضر المظهر الثانى فى 
صبنتى «المشهد؛ و((الوقفة»؛ وذلك لتأدية دور سردى 
آخخر تجلى فى إعطاء الفرصة لمكونى الوصف والتعليق؛ 
والاستطراد. 
ومن الضرابط التى تقنن السرد فى النص الرحلى » 
هناك الطابع الدائرى فى التوليد والانسجام فى العلاقاث 
النصية العامة» رهى طبيعة الدس الحكائى عامة, 
رهكذاء فإن الحكاية في سرد (نحفة النظار) مؤطرة 
ب اسرودا ابئدائية وأخخرى ثانية تتشذر إلى موضوعات 
قاسمها المشثرك: الجغرافيا؛ العادات» الشعائر؛ السلوك 
وطرق الحياة» وخصرصيات لابعة أر متحرلة سس قيم 
وطبائع . 
كما أن بنية السفر داخل (رحلة ابن بطوطة) أو 
الرحلات العسربية التى شغلت ردحًا طوبلا من زمن 
ازدهارها (من القرن التاسع الميلادى إلى الخامس عشر 
الميلادى) هى بنية مفتوحة تتصادى فيها أشكال أخرى 
وأسكلة حديفة؛ تتجاوز كل الأسئلة الكلاسيكية الباحثة 
عن حدود الوافعى والمتخيل؛ أ عدد تعاملها مع عناصر 
العجائبى والخرائبى انطلاًا من محدداث ضيقة. 


0 لا نعطى: هناء للدئرة لمنهرم المركب الذى قدمه كل من جورج بولبى أربان باتيئزة حيث عمد هذا الأخير إلى الشمييز الأساسى بين الدائرة؛ من ححيث فى 
تركيب رئيسى فى الفصة المروية؛ والدائرة باعفبارها قائرنا بناء امطاب الذى يررى هذه القصة. وينطرل أيضا إلى الدائرة من حيث هى ١ميكاليزم)‏ نصى من جهة' 


ناوا 


الم الدائرية فى ثلالة وجوه لها. البسبط ؛ الثنائى والمثلث. 
انظر: ,28 215 .وم ,1993 أثرويخ ,94 .ولط ,متما8 رعسوتاموط (مضدع 3 مأ) .4ل ةأنعتاء مانغا قربا" نو عع أمع "نا اظنا6 1م82 لفل 
961 ,ما لين بعققة8 بعاععع بل معوونام ميمت فعا مألاو قعيز و0 
(7) شبدثار حرل نفوه وأسلرب السيرة الشعبية» (ضمن مجمرعة مقالاث) بحرث سرلييئية جديدة فى الأدب العربى ؛ ذار راذرفاء 1545 ؛ ص 917 . 
< © ) عاطف جرد لسر اشيال ؛ مفهزمائه روظائفه: الهيقة المصريا العامة للكفاب؛ مصرء الثاهرة ط 1 19414 ص 1١1‏ 


)2 أنظر. ل 2 ١‏ 46 . مم 1970 (كلالاهم .أدع) ,اأنعة .لغ رعدوا مامه" ونان 5ه ممتاعسلمهاه! اامومله؟ مام 2 

( 2 ) انظرا 2 ,ممق ,ع عتسرتلء)!! عدو امم عل أعمظ بعد طانونة الس 

(5) انظره .1978 ,وقرهنا (عسولومة عمنث1) ,لماعتلا تنق انا" نمك بسع الع ماعل ملاع مومسماء نا بعسو لاه 
محمد أركون: الفكر الإسلامي: قراءة علمية. (الفصل السابع : العجيب الخلاب فى القرآن) ييروث؛ مركز الإنماء القومى 19417 , 

(7) انظرا 4م ,م96! (عبولالى .المة) اأسوالط .لك ,ععمسر ,11 معام امع مم2 بعماده8 أعطعالية 


4 ) رهب ررمية؛ الرحلة فى القصيدة الجاهلية. عل 5: بيروث 19487 , 

١ (‏ ) ابن بطوطلة؛ رحيلة ابن بطوطة. تحفة النظار في غراب الأمصار وعجائب الأسفار (قدم له الشبخ محمد عبد المنعم العريان) » دار [حياء العلوم؛ بيروت 191415 

)٠١(‏ رحلة ابن بطوطةء ص؟”. 

)١(‏ هله المسألة تكررث فى نصوص رحلاث كثيراء عربية أو غربية؛ خصرصا حيدما يكون الراغب فى لقلها شخصا له سلطة (سياسية) من ججهة» أو رغية الرحالة - لقة 
فى فيره ‏ فى لدوين رحلته إملا لأفكار وأحداث وئرك الصيافة لغيره. 

)1١(‏ أهم ما يمكن أن تطرحه الرحلة فى سياق التحليل الأدبى أو النظر إلها من زرابا مقارئة أخرى: هر صور الأنا فى علائاتها المتحولة؛ ولرابئها الدينية والنغافية 
والسياسية : رأبضا صورة الأخر من الوضعيات السابقة نفسها التى لمكم رسم الأنا. 


اليف 


«وحكى الموفق بن عثمان عن التضاعى أنه "كان بحث على زيارة سبعة فبور وأن رجلا شكا إلبه ضيق حاله والدين فتال له 
عليكبزيارة سبعة قبور» (أولسم) + الشيخ أبو الحسن على بن محمد بن سهل بن الصائغ الديدورى وتوفى ليلة الثلاثام 
لثلاث عشرا بشيت من شير رجب سدة إحدى وثلاثين وثلشماثة ه (والثانى) + عبد الصمد بن محمل بن أحسمل بن إسحال بن 
إبراهيم السضدادى صاحب الخلئاء وتوفى سنة خمس وثلائهن وثلشمائة * (والشالث) + أب وإبراهي مإسماهيل بن المزلى 
وتوفى سدة أربع ستين ومائتهن + (وثرابع) + القاضى بكاربن قشيبة وثوفى سئة سسعين وماثتين ه (والخامس) + الشاضى 
المنضل بن فضالة وتوفى سن اثدتين وخمسين ومائتين ه (والسادس) + الثاضى أبوبكر عبد الملك بن الحسن التميلى وثوفي 
فى ذى المجمة سنة اثدتين وثلاثين وأربعمائة + (والسابع) * أبوالشيض ذو النون ثوبان بن إبراهيم المصرى وثوفى سدة 
خمس وأربعين ومائتهن وكانوا أولاً بزورون بعد صلاة الصبح وهم مشاة على أقدامهم إلى أن كانت أيام شيخ الزوار محمد 
العجمى السعودى فزار ركبا فى بوم السبث بعد طلوع الشمس لأن رجليه كانتا معوجنين لا يستطيع المشى عليهها. 
وذلك فى أواخر سلة ثمافاثة وثوفى فى هاشر شهر رمضان سنة تسع وثمافائة فجاء بعدة الزائر شمس الدين محمد بن 


الحاج المرتاش 
قراءة سميائية 
لنص تاريخى للمقريزى” 


أنور لوقا * 


ااا 


دقل هذه سبيلى أدغر إلى الله على بصيرة أنا ومن البعني؛. 
القرآن الكريم؛ سورة بوسف ٠١1/‏ 


ذكر السبعة التى تزار بالترافة 


الا سسسسسسيييبيبيبيبييي مح حيبي 
٠‏ المفريرى؛ الخخطط؛ ج ؟؛: ص .45١‏ هلء الدراسة عبارة عن عرض تقدم به المولف ل «المؤثمر الرايع عضر للاتحاد الأورربى للمشعصيين في الآداب العربية 
والدراسساثت الإسلامية؛ الذى العقد ببردابست فى شهر مسيتمبر عام /194 نحت عسران النقالة الفعبية في العالم العربى والإسلامي». ولد تشرله 


مجلة 93-108 .مم 1-7 [ ل نا 


ترجمة ؛ ئزار العجدينى عضر هينة تحرير مجلة «دراسات سبميالية؛ فاس , ويشكر المترجم محمد أركرن؛ مدير هده امملة الفرنسية العريقة؛ لسماحه له ببدر 
ترجمة هذا النص العربية بمجلة «فصول؛. كما يذكر أنور لوقا على موافقيه على هذه الترجمة رمساهمعه السخية فيها (عدارين الفقرات هى من وضعنا؟. 
+* أنرر لوقا : درس بجامعات:؛ عبن شمس (القاهرة) ؛ ايكس - ان سبررلئس (فرئسا) : جينيف (سوبسرا) ؛ لومبير سليون 7 (فرنسا) . بدرس حاليا بجامعة ليرث؛ 


فرنسا. 


اص سمت 


يدن 


ألور لورنا 


عيسى المرجوشى السعودى ومحبى الدين عبد التلار بن علاه الدين محمد بن علم اللرين بن عبد الرحمن الشهير بابن 
عشمان فنعل ذلك ومات ابن عثمان فى سابع شهر ربيع الآخر سنة خمس عشرة وثمافائة فاستمرت الزبارة على ذلك وقد 
حكى صاحب "كتاب محاسن الأبرار ومجالس الأأخيار سبعة فير من ذكرنا وسماهم الحذتين وهم صلة بن مؤئل وأبو محمد 
عبد الع زيزين أحمد بن على بن جعثر الموارزمى وسالم العذيف وأبو التضل بن االموهرى وأبوعبد الله محسل بن هبادالله 
ابن الحسين هرف بالبزار وأبو الحسن على عرف بظير الوحشل وأبو الحسن على بن صاع الألدلسى الكتحال وذكر أيظا سبع 
أخر وهم عتبة بن عامر الجهنى والإمام أبوعبدالله محمد بن إدريس الشافعى وأبوبكر الدقاق وأبوإبراهي م إسماهيل 
المزنى وأبوالعباس أحمد المزار والنذيه ابن دحمية والشتيه ابن فارس اللشمى وزبارتهم يوم الجمعة بعد صلا الصبح 
والعمل عليها فى الزيارة الآن' إلا أنهم يجتمعون طوائف لكل طائئة شبخ وبثيمون مناوركبارا وصغاراً وبخرجون فى 
ليالى الممع وفى كل سب بكرة النهار وفى "كل يوم أربعاء بعد الظهر وهم يذكرون الله فبزورون ويجتمع بعهم من 
الرجال والنساء خلائق لا نمهى ومنهم من بعمل ميعاد وعظ وبثال لشيخ "كل طائنة الشبيخ للزائر منزلهم فى الزيارة أمور 


منها ما يستحسن ومنها مايدكر ولككل عبد مانو !. 


استهلال 

لاريب أننا أمام نص يبدو للوهلة الأولى نصاً رليباً؛ 
محشراً بالأسماء والتواريخ. غير أن هذا النص لا يفتقر 
مطلفاً إلى النظام؛ إذ ينقسم إلى قسمين؛ كلاهما يندأ 
بالفعل نفسه: «حكى». القسم الأول؛ الذى يعثبر القسم 
الأساسى فى النص» يقدم معرفة كاملة عن الفبور السبعة 
الثى ينبغى زيارتها بالقرافة؛ تلك المقبرة الإسلامية 
الشهيرة الواقعة بالقاهرة. ولقد كان بالإمكان أن نكتفى 
بهذا الفسم مادام يتمثل نصاً مغلقاً؛ مختوما بعلامة 
شكلية ‏ الاسم «ابن عشمان؛ ‏ محدد بدابته ونهايته. أما 
القسم الثائى؛ فهو بمثابة استئئاف مختصر للقسم الْأوّل؛ 
يفترح اخثيارا آخر للقبور التى يجب زيارتها. 


١‏ رمزية الرقم اسبعة؛؛ 

إذا كانت أسماء الأولياء نختلف فى هذا النص» فإن 
عددهم لا يتغير بئاتا؛ إنه دائما الرقم الرفيع ؛سبعة؛» 
الذى بطلع علينا فى الكثابات المقدسة؛ فى القرآن* 
وفى الكتاب المقدس**'؛ وتبلهما فى كتب السحر 
المصرية. هذا الرقم إنما يكرس» فى الواقع؛ القيمة 


* يتكرّن لفظ الشهادة؛ كما هر معررف؛ من سبع كلماث (م. المترجم). 

** يرمز الرقم ٠سبعة!‏ فى الثوراة إلى الكتب السبعة الثى تؤلف هياكله. وفى 
اميل يحبى: وتفع عسده معجزات السيد المسيح إلى سبعة أيضا 
(م. امترجم) , 


"4 


الشاملة لشئ من الأشياء العظيمة؛ وييرز كمال عمل من 
الأعمال الكبرى. 


ولأن الفسم الثانى من النص يحثوى على سلسلتين 
من الأولياء الذين يحصرهم هذا الرقم العجيب؛ فإن 
اسبعة؛ يتكرر (ثلاث؛ مراث داخخل النص. ونحن عرف 
ما يضفيه تثليث كلمة أو حركة من جلال عظيم على 
الالتزام أثناء الفسم باليمين؛ فالعد الرياضى إلى ثلاث» 
مثلاء يؤدى إلى المصادقة النهائية على قرار ماء مما يدل 
على مدى الجدية البالغة الثى يوليها هذا النص؛ المفعم 
بالورع والتتموى؛ تراه الخاص. وبهذه الطريقة؛ يؤكد 
النص الأهمية الكبيرة للزيارات التى يقشرحها؛ ريسرر 
مشروعية الشعائر الدينية التى مخيط بها. إنه؛ باختصار» 
خطاب فى (6أن0ههثاناءوائعم 5انا500أ) ؛ يحفن 
أغراض ورغبات الخاطبين. 
 "‏ الأمفولة والتاريخ؛ 

يحكى لنا المفربزى (الناسع هجرية / الحادى عشر 
ميلادية)؛ فى هذا النص الوجيزء المراحل الختلفة لنشأة 
حج فربد ظهر بمصر. متى حدث ذلك؟ ابعداء من 
الفرن الخامس الهجرى, الموافق للقرن الحادى عشر 
الميلادى. ذلك؛ على كل حال؛ ما يمكن أن يشبثه 
المؤرنخون استناداً إلى شخص القضاعى؛ ذلك القاضى 
الكبير الذى عاش فى تلك المرحلة التاريضية الغابرة. 


وكما جرث العادة فى مثل هذه الأحداث العظام » 
هناك حكاية مثيرة ثروى أصول هذه المؤسسة الشعائرية 
المنلمى: إنها قصة رجل يشكر وطأة الفقر ولقل الدين» 
ويبحث عن البسر والرخاء بديلا عنهما. ويقف القضاعى 
فى صن مساعديه الأخيار؛ إذ يبدو أن اسمه وحده 
- الذى يجمع بين اسمى (القاضى؛ (االقدرة - قد 
جذب هذا الرجل المحئاج إلى العدالة والراغب فى الشراء 
أيما رغبة. 

وفى المقابل؛ يطلب منه الفضاعى أن ينجز 
برنامجا- وهو ما تسمّيه السرديات ب «برئامج 
أَزْلىَ (0508ا'0 00875116) # كى يبلغ مباله. هذا 
المنال يلمع فى طيّات الاسم الواعد للولى الأرّل الذى 
يفترحه القضاعى مباشرة للزيارة الميموئة؛ أى «سهل بن 
الصائغ الدينورى؛ ؛ الاسم الذى يرادف اليمن والذهب 
والدنائير. 


- رقفة شمام المنهج؛ 

قبل أن نتابع قراءئناء ينبغى أن تحدد المنظور الخاص 
الذى تصدر عنه محاولتنا هائه. إننا ننطلق من تمييز 
سوسير الأساسى بين اللغة والكلام اللذين هما بمثابة 
مسشوريين يتجذباك بلية الخطاب عند الممارسة» سواء 
الخطاب الشفوئ أو المكتوب. ولسوف تعثمد مقاربثنا 
مقترحات السميائيات السردية لجريماس بوجه خاص» 
أملة الشوفيق بيئها وبين مبادئ التحليل الداولى؛ حتى 
نكون فى صالح هذا النص القديم الذى يراوح بين 
الحكى وأفعال اللغة. 

إن أؤل ما يلفث النظر فى نص من النصوص هو 
بالتأكيد المستوى التصوبرى (211:ناقة) .017) الذى هر 
عبارة عن تقديم معيّن للشخوص والمواقف. لكن دور 
الور (65:ناه) والممثلين (5اناماعة) ؛ مثل مادية 
الأماكن الجغرافية أو واقعية التواريخ؛ إنما يدحصر فى 
إلباس الهيثات المجرّدة لباساً محسوساً. وذلك لأن كل 


فسراءة سميالية 


اع رك مقالا فلسفباً أر علمياً؛ يحكى عن 
شئ من الأشياء؛ والدليل على ذلك أله يفل لنا عبر قناة 
اللغة محولا يفع بين فكرئين أر حالتين ؛ إدراكيّة أو 
عمليّة ”". فلتشكيل نص من النصوص تنتظم 
«ملفرظات الحالة؛ (اماة'ل 4005648) واملفوظات 
الفعل١‏ (#الة] ل 4007645) فيما بينها. وبسفر تسلسلها 
عن برنامج سردى تتفاسم أدواره مجموعة ثابئة من 
العاملين (045ناءة) الذبن يحركون فى الخفاء عددا هائلا 
ومتغمّرأ من الشخرص (568010886), ويعشبر هؤلاء 
العاملين مجرد وظائف تركيبيّة؛ أو قوالب نظريّة لخدم 
سيرورة الأحداث داخل الحكى. وهم يموزعون على 
الشكل العالي؛ : لبحث الذات عن الموضوع الذى يوجد 
فى حيزة اسل ولا تمصل عليه إلا بعد اسار 
سردئ» ؛ تلتقى فيه بمساعد يسائدها أو معارض يحول 
بينها وببن مقيق مشروعها. ومن الواجب على الذات؛ 
فى رحلة البحث هاله؛ أن تمر بعد مرحلة التعاقد الأولى 
ب (الاختبار التأهيلى» (ع مهأ اهناو ملاناء:م6): حنى 
تثوفر على الكفاية الضرورية؛ وبعد ذلك ب «الاختبار 
الأساسى؛ أو الإمجاز الذى محصل بفضله على الموضوع 
ال مرغوب؛ لم لأنى مرحلة (التلمجيد) (5وأادء لماع 19) 
التى هى بمشابة «جزاءا (3001100) يكرس مكافأئه من 

جهة؛ جهة؛ وبقرر» من جهة ة أخرى' الاعتراف بالقيم اهددة 
سابقا عند التعاقد"؟" , 


فى هذه الخانات الفارغة: التابعة للتركيبة السردية» 
تغرس معجمات الخطاب صورا للمالم لعطى رججها 
ملموسا للعاملين. فالعامل الذات؛ مثلا؛ يلبس صورة 
رجل «فقير؛ أو «مديون؛) فى حين يأخيل الموضوع فيمة 
«يسر أو وعدم المديونيّة»» تلك القيمة الثى ترئبط 
بالظروف الاقفتصادية جتمع من الجتمعات. وكلما 
اعترضنا اسم «إبراهيم أت إسماعيل) الذى يتمردد فى 
النصء تطالعنا فجأة صورة مؤسْس الحج بمكة" . 
ذلك هو القرجّه المردوج للصور؛ فمظهرها 


اليف 


سور لو ا ل 0 


الممكن (0علة:1؛ 960) مفشرح على المعجم وعلى 
لقانة المصر. وهو لذلك يحيل إلى عمل الذاكرة 
المنواصلء أما المظهر الذى يتحقّن فى جسد 
النصّ (1156ن6: .8) فهر يحيل إلى العمل الخاص بصياغة 
الخطاب. 


علينا من الآن فصاعدا أن نعاين؛ داخخل فضاء النص» 
العلاقات الثى تربط الصور فيما بينها؛ لأن خلال القراءة 
تبرز بعض السّمان الدلاليّة المبعشرة فى النص دون نظام 
ظاهر. هذه السّمات الثى لا يقف حخضورها عند حدود 
الجمل تحسب؛ يدعو بعضها البعض الآخخر داخل النص» 
ونخطل نتيجة لذلك مسارا تصويريا تتجمّع عنده المحمولات 
والصفات والأعمال وردّات الفعل الدمطيّة مكونة فسما 
دلالياً (مثل الحاج). ويمكن لهذا المسسار 
التصويرى أن يلحق بمسارات أخرى؛ خخالقا اتشكيلة 
خطابية) (6أ ةعنام ؤأل 0وأانتناع111مع) يقابلها القامرس 
اللغرى ب١معجمة؛‏ واحدة(هناء الإسلام» 
الذى يعد الحج أحد أركانه الخممسة). وعلى 
هذا المسوال؛ يوكل الخطاب إلى الشخص دورا 
موضوعانيًا (86:08:1080! 5016): بعد أن كان تجريدا 
وظيفياً. وعندما يغدو الشخص مكانا تلتقى فيه المكوئئان 
العركيبية والدلالية يدعى «ممثّلا»”؟'. وعلى القارئ» 
العارف بمساهمة الممثلين فى البناء الخفى للمعنى وفى 
تظاهره؛ متابعة عملها متابعة يقظة باعتبارها علاقات بين 
حدود ومستويان وعناصر الدماسك النصى» وأبضا قرائن 
للساظرات (65امه:هوا 16) التى تنهض ورسط الضغرط 
اللغوية . 

يعرف جريماس التناظر الذى استعار مصطلحه من 
لمجال الفمزبائى ‏ الكمبائى: بن اتردّد للمقولات 
السيميّة (وهناواه:4ة 02140715 ؛ المرضوعاتية منها 
والتصويرية 0 فوحدات لل اغترى (الجغرافي مثلا: 
البغدادى؛ العجمى» الأندلسى؛ المصرى» أ التعبير (مثل 


لفن 


طلرع الشمس؛ شمس الدين؛ الموقق ابن عشمان؛» الشهير 
بابن عدمان) الثى تتناوب فى الظهور؛ تشكدّل مجموعات 
دلاليّة داخحل نسيج الخطاب مخافظ على تركييئه. 


ونوجمد بجائب هذه التناظرات الوضميّة تناظرات 
إيحائية تعوقف فراءتها على التناص ”"". فنحن لآ 
نضبطلها إلا كاستعارة بعيدة؛ تعد فيها المستعار عن 
المستعار له كلما نقدّمنا فى القراءة. 


سيحاول مخليلنا نوضيح نناظر إيحائى كبير بهيمن 
على مجموع النص. وهذا التناظر لا نكتشف مكان 
جيه إلا فى الإطار التلمٌظى. يتعلق الأمر بمفهوم الدين؛ 
وهذا التناظر بنزلق ويختفى مخخت نناظر الدين؛ ليبلغ أرجه 
عند نهاية القسم الأول من النص. 
4 مساهمة نظرية أفعال اللغة: 

وعبر أشكال الجناس والإشارة والبلاغة؛ تلج 
مدان التسداوليات؛ أحد أبعاد النص الى 
طالما أهملئها السمبائيّات ‏ حليفة البنيسوية - 
بدائع الحذر والاحشراس". تنمسا يضمن 
أنعالا لغوية (عامعدم »ل 6665 )؛ بحبث إن القول فيه 
ببعث على الفعل. 

بأمر القضاعى المعوز بزيارة سبعة قبورء أو كما جاء 
فى النص «بحث؛ على ذلك. ولهذا الفعل من الفرّة 
التحقيفية (03531:6انامه!!! 0:0]) ما يناسب سلطة هذا 
الفاضى الفعلية. وهذه القوة تظهر واضحة فى الأمر 
المباشر الذى بصدره الفاضى للرجل المفلس: «عليك 
بزيارة....9؛ وهو جواب حاسم على الشكوى والطلب 
الماس اللذين تقدم بهما التعيس. وفى هذا ما يدل على 
الطابع الفعلى للتبادل الفائم بينهما داخل النص: فمن 
جهة القاضى؛ نلاحظ شدة التأكيد على الزيارة؛ ومن 
جهة الحتاج نلمس ثقة الطالب العميقة فى الشخص 


الذى يستغيث به. 


دست قسراوة سميالية 


ويشضى هذا الحوار (شكى -> فقال له إلى بنبة 
حواربة تحكم بقية المتوالية السردية» حتى بعد اخشفاء 
المتحاررين بعد الإطار التلفظى التمهيدى. ومن علامات 
الاستمرار؛ ظهور ابن عدمان عند نهاية المتوالية: مذكرا 
بشهادة ابن عشمان الأول ناقل الحوار الأصلى. فوجود 
هذا الاسم عند المكائين المذكورين يسرز فى النص؛ إلى 
جانب العلاقة الصونية؛ العلاقة الدلالية الحميمة بين 
التناظرين: الدين والدين. 
١ / 4‏ حوارية الأعلام العربية: 

تستمرٌ الحوارية (019/0815:06) فى النص بفضل طبيعة 
أسماء الأعلام العربية. فكلمة الفضاعى؛ التحريضية؛ 
حصت المدبون بدور الحاج. غير أن هذا الأمر الذى يعتبر 
نعلا إجازيًا أوْيَاء بسمى فى نظربة أفعال اللنة فعلا 
ترجبهيا 9ناء6:أ0) ينم إتجازه عبر الفعل الثانى؛ 
التفريرى 0:40اهاةةه) الخاص بلائحة الزيارات السبع . 
هذه اللائحة هى؛ فى أن؛ [رسالية «إخسبسارية) 
تعلم بوجود الأولياء» (رصفية) تسمى(701006مهاهأ) 
الأولياء وتعين مكانهم» ودإسنادية؛ على الخصرص لأنها 
تملح قيمة مضمرة؛ اتصال الذات بالموضوع الذى هو 
عدم المديوئية. ذلك هو (المحترى القتضرى! نامماناه») 
للفعل الإمجازى؛ إحالة ومحصرلا(ا10858!أقممم0:م 
(الإحالة إلى الذات ومحمولية حالئه المتنصلة 
بالموضوع)0", نافلة القول؛ إن «ملفوظ الحالة؛؛ هذا 
الأخير الذى بنضمّنه أمر القضاعى الوائق» يقدم نموذجا 
عامليًا لذات منجزة يبعث لدى الذات المحتملة الرغبة فى 
الماكاة والتقليد. 

لذلك يععجّل المديون ‏ الحاج فى طلب المكانأة؛ 
فينطلق فى الفضاء الإدراكى الذى فتحه له القضاعى 
بحثا عنها. غير أنه لا يعرف عنها حتى الآن إلا سبعة 
أسماء. وإذا ‏ كانت هذه الأسماء قد استعملت فى فم 
القفضاعى فقط لتعيين مكان الأولياء» فإن الحاج سوف 
يستخدمهاء ليس لتعرف القبور فحسبء بل أيضا 


للتضرع للصالحين الذين ختضلهم. ولذلك» لا يسرد 
الحاج لائحة الأسماء المدكورة؛ بل ينشدها إنشادا؛ لأنه 
فى كل مرحلة من المراحل يغدو مخاطباً فى حضرة 
مخاطب ييتهل باسمه. وهكذا؛ يصبح الملفرظ تلفظاء 
يحبل إلى قطبى جهاز التلفظ؛ المتلفظ والمتلفظ له. 

حقاء إن ابعهالات الحاج لا تناشد فى النهاية إلا 
أسماء. لكن العسمية فى الحضورء إلى جانب فيمتها 
الإحالية والتعريفية؛ تقوم بدور الاستدعاء؛ أى أنها تنادى 
الكائن المسمى إلى عمله الأساسى مستعيدة بهذه 
الطريقة هوبئه. وفى عالم الاعتفاد هذا؛ حيث يرنبط 
الاسم بمصير المسمى ارتباطا شخصياء يأخل المنادى 
معنى إرساليًا. فالحاج؛ صاحب البحث» يصبح أيضا 
صاحب إمجاز التعرّف الذى يحول الأولياء السبعة إلى 
مرسل حقيقى للمرضوع المطلوب. وإتجازه هذاء الذى 
هو عبارة عن فعل تفسيرى؛ يتضاعف بمناورة إدراكية 
ردا على المناورة المضمرة للقرة الحولة المرتبطة بأسماء 
القديسين. وهكذا؛ فبتسبيحه بالأسماء السبعة يجمع 
الحاج بين القسرة الإتجازية لابشهالاته والقوة الخيرية 
المفترضة عند الأولياء. 


4 / ؟ - الدال المتواطئ: 

على مستوى أسماء الأعلام؛ نمسك جيدا بظاهرة 
الازدواج الصرئى للخطاب. فالدلالة الملازمة للأعلام؛ 
حتى عندما تكون غائبة عن الشعور اللسانى؛ نولى أهمية 
خاصة لالثقاء صوتين الدين. 

إن معرفة الحاج المناقبية؛ التى تتلخص فى سلسلة 
الأسماء السبعة؛ يرى فيها هذا الأخبر وسائل وأشكالا 
صالحة لتمثيل غالمه الخاص؛ إذ عند كل محطة ينصح 
نداؤه عن رغبة نستثمر دلالة أسم الشافع » مما يجعل هذا 
الشافع - وإن كان مَلْغْرَا ‏ وعاء لابتهالاته. وذلك لأن 
الال سرى ومتواطئ: يدر بالوعود وبالأحلام. وهو ما 
يساعد عليه الانتماء اللامشررط الذى يفتضيه الإيمان 


للش 


أنور لئسا 


الخالص» ذلك الميشاق الذى يضمن للمؤمن أن يصدّق 
حتى من طرف نفسسه. على كل حال بالنسبة إلى 
الطرفين» المؤمن والإيمان» أنضل الأمنيات هى بالطبع 
الأمنية المنججزة؛ رالكل عبد ما نرى؛: كما يختم النص. 
وفى هذه الكلمة الأثورة؛ توضيح رائع لمبدأ الحوارية كما 
حدده باخسكين: يدئساً الخطاب داخخل الحوار ويبلور 
موضوعه بفضل الحوار كذلك وعموماً؛ يمكن القول: 
إذا كانت صما الأولياء نشثمل على أسئلة الحاج؛ 
فإنها نشكل بالنسبة إلى الدين الأماكن التى يرهن فيها 
أجوبته الشافية 117 , 


4 / "- الاسم الدى يدل على مسمّاه: 

والجدير بالذكر أن الأعلام العربية؛ برجه خاص» 
ندعو إلى الحوارية دعوة حشيثة؛ لأن اسم الشخص بمثد 
كبيان تعريفى له. فالاسم الخاص؛ واسم الأب والجد 
والعشيرة؛ ومكان الأصل» والمهنة واللفب؛ هى بمشابة 
أقسام لمسارات نصويرية تنتج أدوارا موضوعاتية؛ وينتظر 
منها المرء سلوكات مناسبة لكائن دلالى. إنها صصورة 
متقطعة تتكون من إحالات ومحمولات: يقابلها اممترى 
الفضوى للفعل الإجازى. فالحاج الذى بلعمس فضل 
القديسين ويعتقد فى قدرائهم اعتقادا راسخاء دمج كل 
قسم تصويرى من أسمائهم يخدم حالته ضمن مراحل 
برنامجه السردى؛ مثل ثيل نعمة معينة. ويكمن إجازه 
الأساسى فى محوبل القيم التقريرية لتعائده ‏ قائمة 
الفديسين ‏ إلى محور التنفيذ. فتردد أسماء ٠أبو‏ الحسن» 
واابن الحسن؛ وةالحسين؛ داخخل النص مثلا يؤكد له 
الحسنة امحتفظ له بها. واسم وصلة بن مؤمّل؛ الذى 
يعلى حرفيا «مكانأة ابن من يأمل» يجسّد نلقيه 
للموضوع المرغوب. كما أن التسزاوج الكشيف فى 
الأعلام العربية لمعجمة «عبد؛ مع اسم من أسماء الله 
الحسى (عبد الصمدء عبدالرحمن) يخلق محور تبادل 
رفيع: فالعبد (> الخادم؛ العابد؛ وهنا فى النص الحاج) 
يوجد إما متمصلا أو فى طريق الاتصال مع الموضوع 
المنشود. وهذا الموضوع يصبح مرسله؛ الله؛ الممثل 


ذف 


الجديد فى السياق: فالرحمن يععلى الرحمة؛ والصمد 
هو المامد الذى يزرع الممود والشسسات؛ إلخ, 
وعلى هذا المسوال؛ يسجل عدده من الصفات 
اغفصارة لله؛ نلك المرتبطة دلاليا بالمديون ‏ الحساج» 
مراحل البحث عن الطلب المدشود إلى غاية الحصول 
عليه. 


وإنه من قوة المبدأ الحوارى أن يكدّف معاء فى المرحلة 
نفسها من المسار السردى؛ بين الذات المتحققة 
(فى علاثعها بالدور التصوبرى للحاج السورع) 
والذاث المنجزة (فى علاقعها بالدور التصوبرى للمديون 
والمرناش؟ 16لناامامع) , 


37 الزمان الأمدولى: 

ركالأعلام؛ توطد أسماء الزمان هذا التواصل المردرج 
المدخل. فالتواريخ؛ الثى يروم تدقيقها الفسم الرئيسى 

من النسص لشحصديد وفاة كل شيخ من الشبوخ 
السبعة؛ تذكر للمتلقّظ له انسماءه إلى العفريم الرمسى 
نفسه؛ أى التفويم الهجرى. إنه توقيت دائرى خصوصى 
يجذب إليه المتحاور؛ فيجد فيه زمنا تعاقديا يربطه 
بالرسالة ننه 


وقد سميت من هذا التقويم أربعة شهور؛ رجب» 
وذو الحجة؛ ورمضان؛ وربيع الثانى. فرجب سابع الشهور 
فى السنة الهسجرية؛ يتسعاون مع الولى الأول من أجل 
إذكاء أمل الحاج عند بحثه (فهو نكثيف للأفعال الثلاثة 
الثالية: ٠رجي!؛‏ (وجب؛؛ «أجاب). أما ذو الحجة, 
شهر الحج؛ فهو بعين؛ بوجه صربح؛ الإنججاز المرنقب 
للحاج. وبأتى «رمضان؛ الذى يرادف الصوم» وهو أحد 
أركان الإسلام الخمسة؛ لترسيخ نموذج الحج الشعائرى. 
فى حبن برأ اربيع الغانى؟ ٍَ الشهر الذى يمرت فى 
الوم السابع مله الشيخ السابع مر - اربع الأخرا 
(مبئدأ وخبرء إذا قلبنا رتبتهما تكونث لدينا هذه الجملة 


سس سس سس قراوة سمبائية 


البديعة: (النهاية ربيع») فيوحى بالخلود فى الجئة» أى 
بمكافأة البطل الموعودة. 

وهكذا على طيلة اللائحة؛ نبدو كل شجرة نسب» 
من جهة علاقات التتابع التى تقيمها فيما بينهاء تصوبرا 
للعونيث الزمسى للأحداث؛ الأمر الذى يسمح بكدليل 
بلببة سردية مجر دل أو على الأقل برشقها(00156م56) 
بعدد من الدّوال الملموسة. 


١‏ - بدية الأمئولة: 

إن الحج إلى القبور السبعة محكم؛ فى الواقع ؛ ببلية 
سردية عامة؛ شسبهة بثلك الثى نلقاها فى الحكاية 
الشعبية. فمئل البداية؛ توجد الذات مدرجة فى ححدث من 
أحداث الماضى: شغيل مجهول - يفتقر حتى إلى اسم - 
خرقته الديون» فتقدم لاستشارة عالم من علماء الدين 
الكبار فى أمره. وتشبع مرحلة النفص الأولى عند الذاث 
مرحلة التعاقد مباشرة؛ فالرقم (سبعة) صورة الفريضة 
الواجب أداؤها لنيل موضوع القيمة. ومع ذلك؛ فلا شئ 
يكشف لنا عن انطلاق الحاج فى طلب حاجته وعن 
محطات توثفه؛ إلا أسماء الأولياء» التى تطرد وفقا لتنظيم 
شكلى متصاعد يبرز تطور علاقات الذاث مع المقدس. 

ومن الملاحظ أنه إذا كان المقريزى يعتسمد عادة فى 
(خططه) منظورا تاريخيا واضحاء فإن الزمن المحكى فى 
النص ليس الزمن التاريخى؛ ولا أى نظام وقيئى محدد؛ 
كما ندل على ذلك التواريخ المتبايئة لوفاة القديسين» 
وإنما يتشعلق الأمر هنا بزمن الخطاب؛ وبزمن الحكى لا 
غيمرا حيث تتزامن مراحل المسار السردى للبطل 
والمفتضيات الخاصة لدلالة من الدلالات. ولا داعى 
للاستغراب. أليس الحج قبل كل شئ طريق مفتوح نحو 
المطلق وجموال روحانى يجهل معطيات الزمان؟ 


١ 5‏ مراحل البحث الدلاث: 
عند بدي ازيارة؛ بتقدم الرجل امعوز إلى شيخ يدعى 
أبا الحسن بن محمد بن سهل الصائغ الدينورى. نسبق 


الاسم الخاص للشيخ اعلىا كنيع 2319 اأبر اللحسن١‏ 
وهى كنية تتنبا بالحسنة للمحثاج؛ تلك الحسنة الئى 
يشجع عليها الإسلام الذى يمثله محمد؛ اسم الأب 
واسم الرسول. أما الجد فهو عنوان لليسرء «سهل» الذى 
يوحى بصورة السهل الممتد وسط الجبال العالية. وبشرا 
الذهب كذلك فى أيدى الشيخ؛ ؛الصالغ؛. كما يرث 
أسم مكان أصله؛ مديئة دينور؛ دائير ! 

ومن وظيفة هذا الإطناب الدلالى أن بده إيجابيا 
مورضوع البحث - الفمرج المادى ‏ الذى لا يسدر فى 
الميغاق إلا مُث الشكل السلبى للضين والمديونية؛ ١ضيلن‏ 
حاله والدين». ويمكدبا أن نلمس إطنابا إضافيا؛ ذا وظيفة 
تأكيدية؛ فى نردد الرقم «ثلاث؛؛ الذى يهيمن على 
اربخ وفاة الشيخ المزار: فاليوم والشهر والسئة نتضمن هذا 
الرقم أربع مرات. 
لحن - سمير الخلفاء: 

لم تتلاحق بعدئد الزياراث الست الأخرى وفقا 
للدموذج الأساسى للحكايات الشعبية؛ مشخطية 
الاخشبارات الثلاثة: الاخحتبار التأهيلى والانختبار الأساسى 
أو الإمجازه ثم الاختبار التمجيدى. فالاخشبار التأهيلى 
يجعل من رجانا حاجا مقعديا بالصورة القرآنية لمؤسس 
الحج الإسلامى بمكة) إبراهيم » الذى لا يدرئف امحتاج 
عن الفضرع إليه عند نهاية اسم الولى الفائى» 
«إسحاق بن إبراهيم؛؛ وعند بداية اسم الولى الشالك» 
«أبو إبراهيم؛ . ولا غرر أن ثرى إبراهيم ملتصقا بابنه 
دوماء فهذا الأخير كان وراء الفداء الذى أصبح حجا 
فيما بعد. 

وأخصيراًء يلمع الرخساء ويسرق العطاء عدد لهساية 
الريارات:» كما يسن ذلك لقبا هذين الوليين البغدادي 
«صاحب الخلفاء؛ الذى كان بلا شلك «وسمير خلفاء» 
(ألف ليلة وليلة)؛ والمزنى؛ الذى يشير إلى الغيسوم 
الممطرة (المزن». والملاحظ بهذا الشأن أن إبراهيم 


زلف 


أنور لرنا 


إسماعيل المزنى ‏ أنموذج لتسلازم الحج والنهابة 
السعيدة ‏ هو الولى الوحيد الذى يتردد اسمه فى النص» 
وندتيقا فى اللائحة الأولى لأسماء الأولياء ثم فى 
اللائحة النهائية. 


5" المحاكمة؛ 

بالبات نفسه الذى تلقاه الولى » 9عبدالصمد؛ ؛ يراجه 
الحاج الآن الاختبار الرئيسى. فيقف أمام الأولياء رقم 4 
وه و" راجيا: كلهم فضاة. أليس من الواجب عليه أن 
يبرر موقفه أمام دائنيه وبمشثل لسلطات الحاضرة 
الإسلامية؟ أول هإلاء القضاة الشلائة ابكار 
(- صاحب المبادرة) ؛ رهو أكشرهم قسارة؛ وذلك لأن 
اسمه ١ابن‏ ثتيبة) (تصغير قئبة > سام الجمل) بمثل 
الإرهاق المادى؛ وبلمح إلى الظهر المقوس للرجل نحت 
لفل الدين» كما جاء فى العبارة المعروفة: دأنتب الدين 
فلانا, 


غير أن القاضى الثائى الذى يحظى بمرلبة أعلى فى 
الهرم الاجشماعى (المفضّل - الحظوظ)؛ يرتبط بفائض 
سس الخيرات )2 ابن فضالة), وعلى كل حال» فإن 
مضمون اسم «المفضل بن فضالة» ليس إلا إطنابا دلاليا 
يحاكى مفهرم (الغزارة». 


ويبرز القاضى الثالث» «أبو بكر عبدالمالك بن الحسن 
القمنى؟ ؛ ثلاث ظطواهر نكرارية نلخص مجمل المرقئف 
السردى (فأبو بكر يذكرنا ببكار؛ وعبدالمالك (> خادم 
الملك) يعكس تركيبيا ودلاليا القسم التصوبرى ؛١سمير‏ 
الخلفاء؛ . ويستمر (ابن الحسن» فى تركيز الخطاب على 
معجم الإحسان). وبأخمذ هذا القاضى لقبه الغريب؛ 
القمنى؛ من فعل «قمن! (> الجدير ب) ؛ الجانس لفعل 
«ضمن» (- الضامن)؛ فيلمح إلى صدور حكم فى 
النهاية بإعادة الاعتبار للحاج وتمئيعه بجميع حفرفه فى 
اليسر والرخعاء وتمكينه من الوفاء بدينه. 


لف 


4 الحفيقة الغالبة: 

ويجسد الولى السابع؛ المتمسوف ١ذو‏ النون 
المصرى»؛ الاختبار التلمجيدى؛ حاملا لقبه الفخم 
كاملا: «أبو الفيض ذو النون ثوبان بن إبراهيم المصرى؛؛ 
إذ إن كنيته؛ أبو الفيض؛؛ نشير إلى وفرة الخيرات 
وغزارتها. وبلخص «ذر النون؛ - يونس القسرآنى - فى 
صورة واحدة مصير بطلنا؛ من قبضة الفقر الخائقة 
والشبيهة بضيق بطن الحوث على يونس فى البحر إلى 
السعة والشواب بعد أن من الله عليه بالمكافة. إن ظهور 
إبراهيم من جديدء فى هذه اللحظة بالذات من السرد؛ إن 
هو إلا اعثراف بصاحبنا بوصفه حاجا نموذجيا صاحب 
عمل مجازء أى أنه إقرار للجزاء الذى يتضمنه التعاقد فى 
بداية الحكاية وتأكيد للقيمة الخلاقية التى يشثرطها, 
باعتبارها أحد أركان الإسلام الخمسة: الحج, 


أما الاسم الإثنى؛ «المصرى!؛ فهو ينتشمى أولا إلى 
التناظر الجغرافى (البغدادى؛ العجمى؛ الأندلسى؛ إلخ) 
الذى يشبت الطابع الكونى للإسلام من خلال المواطنين 
العالميين الذين بمثلوله. بيد أن «المصرى؛ الذى يرد فى 
النص نعشا ل «ذى الدون»؛ يصف أيضا هوية رجلنا 
الغامضة. فهذه الصفة التى يخثئثم بها المسار السردى 
للبطل» تعود بنا إلى الحقيقة التاريخية الغالبة: نمسطلح 
«المصرى» يشالف عند مؤلف (الخطط) مصطلح 
«المملركى:؛ مشيرا بذلك إلى المشاكل الاقتصادية التى 
كان يعانى منها الشعب المصرى أشد المعاناة فى العصر 
المملوكى. 
5/ هب جاح المج الجدياد؛ 

ويستمر الاختبار المجيدى عبر نوسّع نصى يحكى 
النجاح الذى لقبه الحج الجديد إلى مقبرة القرافة. ربتكرر 
هذا النجاح من خلال صورة للالة شيوخ يأخعذون على 


ااا سس سس سح قسراية سميالهة 


الشوالى اتجماه الزيارة: فالأوليان لهما لنب مشترك؛ 
والسعودى» (- صاحب السعادة)؛ وهر اللقب الذى 
يدعّمه لقب الزائر الغائى: ؛المرجوشى» (الذى نقرأ فيه 
كلمتين: «المرجوه وةالشى؛. وإذا كان أول «شيخ الزوارة 
«ذى الرجلين المعرجتين؛ (ليقارن القارئ بين هذه 
العبارة الأخيرة وتناظر الظهر) يرضح بنفسه إصلاح نقص 
فادح عند فيادئه المظفرة للزيارات السبع راكبا على ظهر 
راحلثه» نفإد الغانى والعالث بوجه خاص يرضخاك - 
كما تبين دلالة أسمائهم ‏ لكلمة نظام واضحة؛ الدين: 
شمس الدين؛ محبى الدين؛ علاء الدين؛ علم الدين؛ بل 
إن الاسم الأخير» «علم الدين؛؛ يرسم على مستوى 
الدال العلم الكبير الذى مممله الزاربة المتصوفة فى مقدمة 
طوافها. 
الأولياء الحققرن: 

ويمكن للتحليل الركُبى؛ الذى لم نطّفه إلا على 
الفسم الأول؛ أن يكشف بالنسبة إلى القسم الثانى من 
النص - الذى يكفى أن نطل عليه إطلالة سريعة ‏ أنه 
يستأئف السرد من الاخحتبار التأهيلى! إذ لا ذكر مثلا 
مرحلة التعاقد. وإذا كان الحديث عن الفافة الاقتصادية 
قد تم تلافيه على هذا الشكل ‏ وهى الئى تمثل وضعية 
الحاج الأولى - فإنها تنبعث بقوة فى شلال من الأسماء 
المهنية التى يحملها الأرلياء الذين تتضمنهم اللائحتان 
الجديدتان كألفاب؛ فظهور «البرار؛ (تاجر الحبوب) يتبعه 
(طير الوحش) يشير البأس والخوف؛ رغم أن اللائحة 
تشسهى نهاية متفائلة بالاسم الحسن؛ صالح الكحّال؛ 
(الكحال» صورة الذي بصلح الضرر» كاك يعلى فى 
القديم مشفى العيوث الضريرة » أى ما يقابل طبيب العيون 
فى عصرناء غير أن الكخل يعنى المال الكثير كذلك) . 

ويستمر الاهتمام بالانشغالات المادية فى اللائحة 
الشالغة؛ حيث ينادى على «دنّاق» (- ناجر الدئيق) » 
وعلى ١جزارة‏ ؛ وباسم القاضىء ابن دحية؛ يرفع الدعاء 


إلى الله لكى يسيّل الطرين (يعنى فعل؛ دحي القيام 
بتمديد العجين بالمدحاة؛ وجاء فى القرأن الكريم 
٠والأرض‏ بعد ذلك دحاها»؛ سورة النازعات» أية 19). 

وهكذا كلما كبرت المصيبة؛ عظم الدعاء! ولذلك 
يتضاعل عدد الأولياء وتزداد قدرتهم الإعجازية؛ نهم 
الآن يدعون ب المحفقين1. 


7 التوظيف السياسى للمقدس الدينى: 

ركذلك يغدو البحث عن الغنى والثراء أمرا شديد 
الإلحاح» فمن متوالية إلى أخرى يعلو النبر ويكثر اللغط» 
ونلمس تصعيدا لفظيا لا مشيل له. وبالموارئة مع ذلك» 
نشهد مول المقدس الدينى إلى ظاهرة اجتماعية حادة» 
وننظيم الزيارة إلى مقبرة القرافة تنظيما دقيقا له شعائره 
وقراعده. فلم تعد هذه الزيارة مجرد مبادرة فردية أو مسألة 
خاصة؛ بل نفدو نزهة جماعية واحتفالا دينيا عظيما 
تثبناه هيئة جليلة (2 الشيخ الزائر» «ساور؛؛ ١ميعاد‏ 
الرعظ)؛ ما فاده أن الحاج قد اسعبدل بالحج» 
واستحوذت هله المؤسسة على فضاء الذاثت؛ متقدمة على 
الجميع (- ظهور لقب «الإمام؛» ؛ وعالية فوق الجميع 
(- «الشيخ؛)؛ ومؤطرة لنشاط الأفراد والجماعات 
(- «الطرائف؛). وليس فى هذا التطور ما يدعو إلى 
الاستغراب والتعجب إذا تذكرنا المتلفظ القاضى بزيارة 
القبور السبعة باعتبارها علاجاً للعدهور الاقفتصادى؛ 
القضاعى. فصررة هذا الفقفيه والمسؤول المطلن 
الصلاحية ”!1 تركن إلى الدور الموضوعاتى لسالطة فى 
أمس الحاجة إلى المشروعية الدينية. 


لسانياء تنطوى إذن هذه الصفحة الموجزة للملفث 
الخطلى لمقبرة عتيقة على استراتيجية سلطوية نهدف إلى 
استفلال بؤس الشعب المصرى استفلالا اجدماعبا من 
جهة) وإلى احثراء حرمائه المادى ‏ الذى يلهر فى لغة 
السلطة ‏ احتواء دينيا من جهة أخعرى. وكذلك يمكن 
للرائى أن يعاين كيف يتداخخل هذان الجهازان الخطابيان 
من خلال علامثين متجانستين: الدين والدين. 


لاف 


أثير لرفا 


١ /‏ - هن الأمفولة إلى التارييخ: 
من المولفات الى يذكسرها المؤرخسون 

للمقريزى رسالسه (إغائة الأمة يكشف 
النم)اال, ولسيد يرهم العبراكن روكلا لرحمكئكه 
الحرفية إلى الفرنسية من طرف عميد المستشرقين 
الأوروبيسين سيلفستر دى ساسى لإعهة عل 1511965166 
بعلخيص «أمعددء ما ععرأفكال ,نادم تنمأئقه قلغ ع]أه ملغسمعظ» 
جيد لموضوعنا. لكن علينا ألا نخطئ العقدير: لأن 
المفريزى إنما بعمد فى هذه الرسالة - التى حرّرها فى 
ليلة واحدة والتى تختلف فى طببعتها عن كثابة 
(الخطلط) - إلى فضح الخخصيية ة النجاعات - والمجاعات 
ظاهرة طبيعية فى تاريخ مصر الزراعى - مجليا أسبابها فى 
هبرط فيضن النيل ‏ المرئتفب غالبا وأيضا فى 
الإسرافات والعبديرات الافتصادية للنظام المملوكى» 
وخصوصا فى السعر القانوئى لعملاتهم النحاسية . 

خلاصة الفول» جد فى هذه الرسالة وجهة نظر 
عقلانية 215 إلى موضوع ا مجاعة والجدب نتعارض كليا 
مع الورع الذى تعكسه مرأة نصنا الأميئة. حقفاء إن 
قراءئنا جمد تبريرها النهائى بفضل هذه الرسالة؛ ولكن 
فقط بعد أن قطعنا الطريق وداخخل الإطار العام للتئاض 
عذئككه98, 
٠‏ ؟- تساؤلات واستنعاجات: 

فى حدود مقتطفنا من كثاب (الخطط)؛ المحلّل هنا 
على أساس يجريى؛ بمكننا أن نتساول أخيراً: كيف 


الهوامش , 


(1) أنظر جريماس! 


تنتشر الدلالة وكيف تنتج أثارها فى هذا النص التاريخى 
القديم ؟ 

لقد حاولا أن نرصد فى ضوه السميائيات السردية 
بئية دالة؛ بيدما “كشفت لنا العداولياث وظيفة النص 
التسواصلية فى ظروف محددة. وبما أن المنهجين 
متكاملان عيد الإجراء والعطسيق » فقد بدا لنا مثمرا 
المزاوجة بينهماء رغم التحفظات النظرية البسدئية 
للمختصين. ولكل عبد ما نوى؛ ذلك ما يمكننا أن 
لختثم به كلامناء بدورناء مع هذا النص الواعى بتعدديته. 

ومهما يكن؛ فلا يمكن للمؤرع المولق أن يكدفى 
فى الوقت الراهن بفصل مثوالبات معزولة من النص 
التاريخى فى جذاذات متفرقة بعد قراءة وضعية وأحادية؛ 
لأن ذلك سينعكس سلبيا على عمله التأريخى. فالخطاب 
يستعمل الكلمات استعمالا خاصا حينما يقوم ببناء 
قانونه. وعلارة على ذلك: فإن كل قسم نصى يمكده أن 
يشير فى أن إلى عدة ملفوظات سردية تحير ظاهرة» 
والممل الواحد يتبنى دورين على الأقل؛ أحدهما عاملى 
والآخمر موضرعائى: والأقواس البسيطة الثى يفرضها 
استشهادٍ معين نضع فى السياق الجديد حكاية أولى لا 
تلبث أن ننسى» كما هو الحال بالنسبة إلى قسول 
الفضاعى المروى هناء رغم كرنه قرلا جامعا ولازما عند 
التأوبل. قول النضاعى هذا هو أيضا فعل؛ استطاع أن 
يخلق مؤسسة عتيدة؛ مثل هذا الحج الشعبى الذى ما زال 
بمارس فى مصر العامرة إلى وقتنا الحاضر. 


لاعو وه سمعفال نال #مزلفده'! ف ملاع قمماه1 .,أماوسملدها .غات ممساء0 .1 - .ق - 1976 ,اأناع3 .عامد8 ,و#أساعمة ومءسلعة )ء عنوأاماسف8 
عمها نك عأعمغطا ها عل غمدمملم ععتسمهه0 ءال رعسو ااماص فق ,كفكرسبهع .ل يك ممتستع0 .مشا أتمعاك» ٠‏ 1979 ,علاعطعماط بعاعو8 ,ومزساعمة معد 


وأبضا البحث الفلسفى المهم ل ؛ 


3232-3 وم ,1979 بعالعطممةا عونو 
أن 3 ,1983-1985 ,أثنسة باتعا نال ومرسيع]؟' بتناممعا8 ,ظ 


“7 ميجد القارئا تعاريف لكل هذء المقاهيم فى اموس جريماس وكورئيس المذكور أنفا. 


فى 


تتم يي ل ل ست تتبتتتت قراو ة ستسجالية 


25 انظر تخليل م. أركون لحكاية هذا التأسيس التى تدرر حول صررة إراقيم فى دراسته؛ 
رم أمعمعفلانس امم أ ,157-175 ,مم ,1982 ,عنمسا ع مجنعصممولفاة بوتيده ,مسرم نل ومسبعم ,«منوأصدانا عمودمع ذا محم روا يله 
16566 
(4) الالسسى لمعجمة ملا إلا إذا حسملث دورا عامليا على الأثل ودورا مرضرعانيا على الأثل. ويجب أن لضيف أن الممثل ليس فقط مال استكمار هلله الأدواره بل 
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إعادة صياغة البديع 


سوزان ستيتكيفتش' 


ااا 


اعلا حل واصل البديع :1 

ظهر مصطلح البديع فى القرن الدالث الهجرى 
لبصف أسلربا محدئا لدى شعراء عباسيين بعينهم. وقد 
وجدت بدايائه طريقها إلى شعرهم عامة؛ إذ تعزى لبشار 
ابن برد (ت1617ه / 817/ام) منهم خناصة؛ ركذلك 
مسلم بن الوليسد (ت 8/١1ه‏ / 817م). رلم يكن 
المصطلح قد مخدد فى البداية؛ وإن كان يطلق ظاهريا 
على المستطرف الجديد من الفنون الشعرية ,١(‏ 

والكلمة نفسها تندرج نحث وزن «أفعل؛ أي 
«أبدع»» أو أنشأ وبدأء وأحدث؛ واخترع على غير مثال. 
ومن ثم فبديع على وزن فعيل (بمعنى اسم الفاعل 
بصيغة مفعل وفاعل) واحد من أسماء الله ثعالى؛ تعنى 
«خخالق الخلق؛ . وبديع (بمعنى اسم المفعول) صفة تعنى 


* جامعة شيكاغو (الولايات المتحدة). ترجمة؛ حسلة عبد السميع؛ 
مدرس بقسم اللغة العربية بكلية الآداب؛ جامعة عين شمس. 


لف 


«الْشاء اظلوق؛ المصدوع» المرجود؛ المحدث واظترّع لا 

على مثال]”". ونلاحظ هنا أن «بدعة؛ فى مجال الدين 

وعلومه نشير إلى الضلالة. لكن أبا الفرج الأصبهانى فى 

(كتاب الأغانى) يثبث لمسلم بن الوليد سبقه فى إطلاق 

هذا المصطلح: 
«مسلم بن الوليد... شاعر عباسى مبكر؛ ولد 
ونشأ بالكوفة؛ وهو فيما زعموا أول من قال 
الشمر المسروف بالبديع؛ وهو لقب هذا 
الجدس؛ «البديع واللطيف». ونبعه فيه 
جماعة؛ وأشهرهم فيه أبو ثمام الطائى» فإنه 
جعل شعره كله مذهبا واحدا فيه 

ويروى كذلك ربا أفل تفضيلا لهذا الشعر الجديد : 
«أول من أفسد الشعر مسلم بن الوليد؛ جاو 
بهذا الفن الذى سماه الئاس البدبع ثم جاء 
الطائى بعده فجن فيه؛ وير الناس) 40 , 


سس سس سح إهادة صيانحة البديع 


وتعزز ذقرة أخعرى من (كتاب الأغائي) الطريق الذى 
استهل السير فيه وسبق فى اصطناعه شعراء البديع 
واستحسئوه وفرعوا فيه. 
يفول صاحب الأغانى : 
«سفل الأصمعى عن بشار ومروان أبهما 
أشعر؟ فقال: بشار؛ فسكل عن السبب فى 
ذلك» فقال: لأن مروان سلك طريقا كثر من 
يسلكه فلم يلحن من تقدمه؛ وشركه فيه من 
كان فى عصره. وبشار سلك طريقا لم 
يسلك؛ وأحسن فيه؛ وتفرد؛ وهو أكثر نصرفا 
وفنون الشعر؛ وأغزر وأوسع بديعا. ومروان لم 
يتجاوز مذاهب الأوائل1, 
وملاحظات الجاحظ (ت 758"ه / 858م) حول 
البديع فى كتابه (البيان والتبيين) - على أية حال - هى 
أولى الملاحظات وألقبها. فبرغم أنه لا يذكر مصطلحا له 
محددا بوضوح وصراحة:؛ فإن تعليقه على أبيات شعراء 
أمربين من مثل الأشهب بن رميلة والراعى النميرى يشير 


إلى وجرد فكرة محددة فى عقله, 
قال الأشهب بن رميلة : 
هم ساعد الدهر الذى ينفى به 
وما خير كف لا تنوه بساعيد 
ان قرله ساعد الدهر» إنما هر مثل» وهذا الذى 
تسميه الرواة البديع , 
وفال «الراعى الدميرى؛ ؛ 
هم كامل الدهر الذى يتقى به , 
ومنكبه إن كان للدهر منكب 
وقد جاء فى الحديث؛ 
اموسى الله أحد؛ وساعد الله أشده ؛ والبديع 
مقصور على العرب؛ ومن أجله فاقت لغتهم 
كل لغة وأريث على كل لسانة'2. 


وبملاحظة أن الجاحظ كان واحدا من معتزلى 
مدرسة البصرة؛ يمكن أن نعد عبارائه وأحكامه مفائيح 
لفهم تمصوره البديع رمفهرماته. هذا بوصفه نعاج 
عقيدتهم فى التوحيد؛ فقد أوجب الممئزلة تفسير 
«عبارات» التشبيه - والتجسيم - فى ١‏ القرآن؛ ر«الحديث» 
بواسطة التأويل؛ أى بوصفها استعارة أو تشبيها 9" , 


ريصف الشهرسثانى فى «الملل والتحل) هله العقيدة 
قائلا: 


١رالمعتزلة...‏ اتفقوا على نفى رؤية الله نعالى 
بالأبصار فى دار القرار» ونفى التشبيه عنه من 
كل وجه؛ جهة ومكاناء وصورة؛ وجسماء 
وتميسزاء وانتسقالا؛ وزوالاء وتسيسرا؛ وتأثرا. 
وأوجبوا تأويل الآياث المتشابهة فيهاء وسموا 
هذا الدمط توحيداة', 
ومن مقالات الإسلاميين يوضح مثلان من أمثلة 
الأشعرى المنهج التأويلى أو (البلاغى) الذى فهم به 
الجاحظ عبارة ١موسى‏ الله أحد؛ وساعد الله أشدا؛ 
يفول: 
«واختلف المععزلة [بشأن السؤال] هل يقال 
لله وجه أم لا؟ وهم ثلاث فرق؛ فالفسرقة 
الأولى منهم يزعمرن أن لله وجها هر هرء 
والقائل بهذا السول: أبو الهذيل. والفسرقة 
الثانية منهم يزعمون أنا نفول «وجه) توسعاء 
ونرجع إلى إثبات الله لأنا نشبت وجها هو هره 
وذلك أن العرب نقيم الوجه مقام الشئ؛ 
فيقول القائل: لولا وجهك لم أفعل؛ أى لولا 
أنت لم أفعل؛ وهذا قول النظام وأكثر معتزلة 
البصربين؛ وقول معتزلة البغداديين.... 
وأجمعت الممشزلة بأسرها على إنكار العين 
واليد؛ وافترقوا فى ذلك على مقالتين: فمنهم 
من أنكر أن يقال لله يدان؛ وأنكر أن يقال إنه 


ذف 


سوزان تبك لمث 


ذو عين وإن له عينين. ومنهم من زعم أن لله 
براك بتين؛ اغب لى تعن الك إلى 
أن اليد نعمة؛ وذهب معنى العبن إلى أنه أراد 
العلم رأنه عالم؛ ونأوّل شول الله عر وجل : 
«ولتصنع على عينى) أى بعلمى]". 
ولكى نعبر عن تلك الجمل التفسيرية والتأوبلية فى 
مصطلحات بلاغية؛ يمكن ببساطة أن نقسول؛ إن 
التأويلات الممئزلية لأجل أن نكون مجازية قد نحت فى 
الشعبير منحى النص القرأنى؛ مستخدمة على وجه 
الخصوص لجاز المرسل؛؛ أى دلالة الكل على الجره 
والعكس» والتشبيه؛ أى استعمال شئ للدلالة على شئح 
آخر. وبالرغم من أن البديع قد عد ظاهرة جديدة على 
الشعرء فلم يكن البديع ‏ من لم - فى رأى الجاحظ 
جديدا على اللغة العربيسة؛ بل لم بسكن بالإضافة إلى 
ذلك من وجهة نظر المعتزلة سوى أداة أسلوبية وردت 
فى الشرآن'"'2 والحديث؛ لذا كان أسلوبا من أساليب 
التأوبل» وطريقة فى التفكيرء لازمة للمؤمن لفهم دقيق 
للكتب المقدسة. ولم يكن تفسبر القرآن - فى الحقيقة ‏ 
أو قراءئه قراءة مجازية تأويلية ليمثل نوعا من الشرك. 
ولهذا؛ فما عناه الجاحظ بالبديع فيما قد انثبس من 
كتابه (البيان والتبيين) - سابقا كان استعمال التشبيه 
أو الاستعارة أو- على نحو أشمل ‏ لجسيد المجرد؛ كما 
فهمه هو بالقياس للتفسير المعتزلى المستعين بالتأويل . 
والبديع - بإيجاز ‏ ملاحظة التأويل وحسب؛ وهو تعيين 
المعنى فى تعبيراث ذات طابع استعارى. والتأويل هر فك 
شفرة مثل ذلك النص. ومن ثم كان أسلوب القرآن فى 
رأى المعترلة هو البديع. 
وقد أنوسع فى الاستنباط من مثل الجاحظ ؛ فأرى أن 
شعر البديع قد نتحدد لا بورود ذلك النوع من الأنساق 
البلاغية على وجه الخصوص وحسبء بل بكون أسلوب 
البديع؛ أولا وأخيراء صياغة واعية مقصودة للمعنى انجرد 


ليق 


. تفليديا إلى اثبين 


فى مجاز وكذلك بكونه تعبيرا بالشعر عن الأفق الشامل 
للعمليات الاستعارية والتحليلية الئى ميزث الفكر الدبنى 
التأملى الممتزلى؛ أى «الكلام؛. وبعبارة أشمل؛ بككرئه 
شعرا ألف على الماهب الكلامى؛ أى على طريقة فى 
الخطاب الذكرى التأملى؛ وليس: كما لحدد المصطلح 
فيما بعد ذلك؛ من حيث اعتباره نسقًا بلاغيا- وولعا 
بالحذلقة ‏ ثم بعد ذلك بوصفه أسلوبا من أساليب 
المتكلمين فى القياس؛ بل تعبيرا عن عقلية لنظيرية 
تخليلية قياسية لكقكى 

إن البرهان المستسمد من الظروف والأوضاع الميطة 
دال ومقنع بذاته. ويعزى تأسيس مدرسة البصرة المعتزلية 
من البصربين: هما واصل بن عطاء 
(ن ١"١اه)‏ وعمرو بن عببد(ت 144ه )؛ ومن 
سلك سبيلهما مثل الزنديق الفاسق بشار بن برد الذى 
عد مؤصل شعر البدبع. وقد 'كتب عنه الجاحظ بإعجاب 
شديد قائلا: 


«والمطبوعون على الشسعر من [المحدثين]: 
بشار بن برد المفيلى؛ والسيد الحميرى'١‏ 
وأبو العئاهية؛ وابن أبى عبيلة؛ وبشار أطبعهم 
كلهم... وكان العتابى يحتذى حدر بشار فى 
السديع؛ ولم يكن فى المولدين أصوب بديعا 
من بشار وابن هرمة)'"!). 
ولم يتفق الجاحظ مع النقاد المتأخمرين الذين ادعوا 
وجود تعارض بين كون الشاعر مطبوعاً وكونه يكتب 
بأسلوب البديع. بل على العكس ؛ فقد عد الجاحظ بشاراً 
الأفضل رفق المعيارين كليهما. 
ولكى نعود لمقولتنا الرئيسية نقول: إنه بالرغم من أن 
بشارا نفسه لم يكن ممتزلياء فقد اخختلف إلى المجلس 
نفسه الذى تردد عليه راصل بن عطاء وعمرر بن عبيد. 
ويتضح من الفقرة الثالية من كعاب (الأغانى) مدى 
انتششار التنوع الشقافى والدينى فى أواخخر القرن الشانى 
وأوائل القرن الثالث الهجرى: 


ااا سدس إفاوة صياظة الدع 


وكان بالبصرة ستة من أصحاب الكلام؛ 
عمرو بن عبيد؛ وواصل بن عطاء؛ وبشار 
الأعمى ؛ وصالح بن عبدالقدرس» وعبدالكرهم 
ابن أبى العسوجاء ورجل من الأزد. قسال 
أبو أحمد- يعلى جريرا بن حازم -: فكانوا 
يجتمعون فى منزل الأزدى ويختصمون 
عنده... فأما عبدالكريم رصالح نصححا 
العوبة؛ رأما بشار فبقى متحيرا مخلطا؛ وأما 
الأردى فمال إلى قول السمانة [قوم من أهل 
الهند دهريون] ‏ ومذهب من مذاهب الهند - 
وبقى ظاهره على ما كان عليه. قال: فكان 
عبدالكريم يفسد الأحداث. فقال له عمرو بن 
عببد: تقد بلفنى أنك تخلو بالحدث من 
أحدائنا فتفسده وتدخله ديدك. فإن رجت 
من مصرنا وإلا نمث فيك مقاما أنى فيه على 
نفسك. فلحق بالكوفة فدل عليه محمد 
ابن سليمان فقئله وصلبه. وله يقول بشار؛ 

قل لبه الكريم يا ابن العمسر 
جاء بعث الإسلام بالكفر موقا 

لاتصلى ولا نصوم فإن صسر 
ت فبعض النهار صوما رقيقا 

لا تبالى إذا أصبت من الخم 

ليت شعرى غداة حليت نى الجيب 
ل حنيفا حلَّيث أم زنديقا فد 

أنت من يدور فى لعنة الل 
سه صديق لمن [...] صديقا110, 
كانت طوائف المسلمين المنشقة كلها موجودة في 
البعسرة فى ذلك الوقت. وقسد ذكسر شارل بيللا من 
طوائف الشيعة المغيرية والمنصورية والكاملية والكيسانية 
والرتارية (21؛ وكذلك كانت هناك شيع مختلفة من 
الخوارج والمرجعين. وخارج حدود الإسلام كان يقف 


الزثادقة. والرندفة مصطلح غامض لأنه يحيط بأنواع عدة 
من اللمجدفين. وقد يشار فى هذه الفترة من بين هؤلاء إلى 
الشعوبية التى اعتنقت المعتقدات الفارسية القديمة بما 
فى ذلك العناصر المانوية واماجية والمزدكية. 


وإذا وضعنا نى الاعثبار انتشار المد غير الإسلامى 
المناهض وامتداد ورجوده فى البيئة البصرية؛ فلن يكون سس 
الغريب أن أضافت المعتزلة للجدل الأصلى والخصومة ضد 
الرافضيين - ونخاصة مغالبى الشيعة ‏ خخصومة قوية ضد 
الزندقة؛ وبخاصة ضد «الششربة) التى يلزم أن نفهمها ‏ بناء 
على كلام «ليبرج؛ - بوصفها آراء مائوية '2!7. وقد قيل إن 
تببى المعتزلة المنامج الفلسفية للدفاع عن الإسلام ضد تلك 
البدع هو الذى أفرز الفكر الدينى التأملى فى علوم الدين 
الإسلامية. ويصف الشهرستانى فى (الملل والنحل) ذلك 
التطور قائلا: 
١‏ والقدربة ابتدعوا بدعتهم فى زمان الحسن؛ واعترل 
واصل عنهم؛ وعن أسئاذه بالقول منه بالمنرلة بين 
المنزلتين. فسمى هو وأصحابه معتزلة. وقد تتلمذ له 
زبد بن على وأخحل الأصول. فلذلك صارث الزيدية 
كلهم معتزلة. ومن رفض زيدا بن على لأنه خعالف 
مذهب آبائه فى الأصول وفى التبرى والثولى ! رهم 
أهل الكوفة؛ وكانوا جماعة سموا رافضة. ثم طالع 
بعد ذلك شيوخ الممئزلة كيب الفلاسفة حبن 
نشرث أيام المأسون فنخلطت مناهجها بمناهج 
الكلام؛ وأفردنها فنا من فنون العلم؛ وسمتها باسم 
الكلام. إما لأن أظهر مسألة تكلموا فيها وتقائلوا 
عليها هى مسألة الكلام؛ فسمى النوع باسمهاء 
وإما لمقابلتهم الفلاسفة فى لسميتهم فنأ من فنون 
علمهم بالمنطق؛ والمنطق والكلام معرادفان:!211 : 
لم انغرس ذلك الفكر التأملى فى عالم الأدب!14, وقد 
سجل الجاحظ فى كنابه (البيان والشبيين) مرحلة أولية 
لتطور نغيراث المناظرات الشعرية (التغيراث الجدلية الشعرية) 


فف 


سوزان ميتكبشفته 


بين الزنديق بشار بن برد والشاعر المستزلى صضسوان 
الأنصاري؟1, 
ونى قصيدة لبشار- لم يصلنا منها سوى هذا البيثت - 
يحاول أن يبرهن على أنضلية النار على التراب؛ فيقول: 
الأرض مظلمة والدار مشرقفة 
والئار معبردة مذ كانت العار0*؟) 


ويمكننا أن نحلى ببائى القصيدة فى رد صفوان 
الأنصارى بتشكك جزئى على الأقل. فمحاججده دسم 
بمزيج جذاب من عناصر القصيدة العربية الكلاسيكية 
المتنوعة؛ فأنواعها وموتيفاتها قد حورت الآن فى دفاع 
جدلى فوى عن الأرض والإسلام من جانب؛ وضد الثار 
والكفر من جائب أخر؛ ويفتئح صفوان قصيدئه مخاطباً 
بشارا بقوله!!؟' ؛ 
زعمت بأن الدار أكرم عنصرا 
فى الأرض تيا بالحجارة والزئد 
ويخلق فى أرحسامسهسا وأررمها 
أعاجيب لا تخصى بخط ولا عقد 
لم يدأ فى الداع عن الأرض بتسبنى أسلوب المديح 
الكلاسيكى فى وصف الطبيعة فإن لم يكن فبما يطابن 
أسلوب «الرحيل١.‏ يقول: 
ويسرى على جلد يقيم حزوزه 
تعمج ماء السبل فى صبب حسرد 
وفى الحرة الرجلاء تلقى معادناً 
لهن مغارات نبحُسن بالنقد 
وقد نوصف الحجارة الكريمة والأصباغ والأخاضيب 
القيمة والمعادث النفيسة بوصفها [ موازية] لفضائل الممدوح. 
يقول: 
وكل فلرُ من نعس ورآنك 
ومن زئبق حى ونوشادر يسدى 


لشف 


ولكن الأرض الأم التى يعوزها سحر المحبوبة ند نفلت 
غرستها- فوق ذلك - من تربة النسيب. يقول؛ 
من الذهب الإبربز والفضة التى 
تررق ونسبى ذا النناعة والزهد 
ترى العرف منها فى المقاطع لائحاً 
كما فرن الحسناء حاشية البسرد 
والأرض لا مختوى على الكنوز الثرايية حسب؛ ولكنها 
كذلك مفر العناصر الثى نتوسط بين هذه الحياة» والكنور 
الأبدية لعالم الآخرة: 
وفيها مقام الخل والركن والصفا 
رمستلم الحجاج من جلة الخلد 
وبعد أن ينتهى صفوان من مديحه الأرض المفعمة بكل 
رموز الفوى الأبدية السفلية؛ ينطلق إلى هجاء بشار هجاءٌ 
يعكس الأراء السياسية والدينية الراهئة'""2. يقول: 
أمجعل عمسررا والنطاسى واصاة 1 
كأتبساع ديصان وهم قمش المد 
وتحكى لدى الأقوام شدمسة رأبه ا 
صرف أهواه النفسوس إلى الرد 
فيا ابن حليف الطين واللؤم والعسمى 
وأبعسد نبلق الله من طرق الرشد 
أبوجر ابا بكر وتخلع بده 0 
علبأونمزر كل ذلك إلى برد 
ئوالب أئمارا وأنث مسشسسوة 
وأقسرب خلى الله من شبه الفسرد 
وتزودنا هانان الفصيدتان بما يدعم فرضيمنا التى نرى أن 
تلك النخبة ‏ وعلى نحو أدق ‏ تلك الدائرة الممشسزلية 
المشمركزة بكثافة فى البصرة؛ هى الثى أفرزت شعر البدبع 
الأول أو [تلنقل] نموذجه الأولى المحعذى , 1لد] ٠‏ 0)0رم, 
وعلارة على ذلك: فقشد بينا أن ليس من أبرز ملامح ذلك 
الشعر كونه أنسانا بلاغية؛ من مثل؛ 


اهس سس سح إفاذة صرافة البدهع 


ا دمج مبادئ الجدل المنطفى والفكرى الدينى . 

'- المعالجة الاستعارية الحرة البارعة للنوع الأدبى التقليدى 
وعناصره ا حركة» من أجل التعبير عن أفكار اجتماعية 
ولقافية معاصرة ؛ أعنى العقيدة السياسية الدبنية الرائدة 
الئى نضع الإسلام فى مقابل الزندقة التى عبرت عنها 
اصطلاحات الجحيم السامئ القديم؛ 51116 فاه 
10111 فى مقابل عبادة النار الزرادشئية , 


لفد بلغ المعشزلة فى النصف الأول من الفرن الشالث 
الهجرى ‏ خلال حكم الخليفة المأمون والمعتصم والوائق ‏ 
غاية قونهم السياسية. وفى منة 117ه اعتئق المأمون 
المعروف بولعه الشديد بالفكر الدينى المقلى فكرة الاعتقاد 
بخلق الفرآن علائية؛ فسار فى ركاب عصر الاعشزال 
ونزعمه. وفى سنة 111ه عين ابن أبى دؤاد ناضيا 
للقضاة؛ وجعل الاعتقاد بخلق القرآن ملزماء ومن ثم فقد 
استهل عصر امنة بالسؤال الذى اشتهر به شهرة أدانته؛ 
ركان سبيا أودى بحياة الإمام أحمد بن حنبل. وقد ظل ابن 
أبى دؤاد فى منصبه قاضيا للفضاة فى خلافة الممتصم 
والوائق؛ ثم أقيل فى خخلافة المتوكل لاعثلال صحته. وما 
كان للعصر المعتزلى أن يدوم للأبد؛ فقد تخلى الوائق عن 
اعتقاده فى خلق القرآن قبل صرنه بفشرة وجيزة سنة 
لاف» فحانت نهاية الفثرة المعتزلية سئة 1"4؟'ه؛ عندما 
وضع المتوكل حدا للمحنة؛ وامتنع عن الحكم على من 
قال بخلق القرآن بالتعذيب حتى الموث7؟"' , 

وما يدعم برهاننا على العملائة بسن المعتزلية والكلام 
وشعر البديع ازدهار أبى تمام؛ أكثر شعراء البديع حماسة 
للتجديد فى أثناء هذه الفثرة خخاصة. لقد توجه بالمديح فى 
ثلاث من قصائده إلى الخلفاء المعتزليين الثلاثة؛ وإن كان 
قد خص المعتصم بالكثير من قصائده المحكمة؛ كما يشتمل 
ديوائه على الكثير من القنصائد التى خصص بها قاضى 
القضاة ابن أبي دؤاد والشاعر الوزير الزّبات؛ وكشييرا من 


رجال بلاط الممتصم وقادته. وعلارة على هذاء فميرن 
نصائد أبى تمام من مثل مطولئه فى عمورية رقم (5)؛ 
ومطولته فى حرق الإفشين رقم (/271700,لا تعرض أنماطا 
من الاستعارة والتشبيه يمكن تتبع أصلها فى التأوبل المعثزلى 
وحسب» بل مجدها تتمبز فى الشكل وامغترى بالجدل لنفسه 
بين الإسلام والكفر الذى ألفيناه فى شعر الخصومة بين 
بشار بن برد وصفوان الأنصارى, ولريما يكون حرص 
الممنصم على الرابطة البصرية مدعاة سخريئه فى الفقرة 
العالية: 

١حدلئى‏ الحسن بن وهب» قال: 

قلت لأبى ثمام؛ أنهم الممتصم بالله سس شعرك 

شيثاً؟ قال: استعادنى ثلاث مراث. 

وإن أسمج من نشكو إليه هرى 

من كان أحسن شىئ عنده المذل 
واستحسله؛ لم قال لأبى دؤاد: يا أبا عبدالله الطائى 
بالبصربين أشبه منه بالشاميين)(9؟, 
ذلك أن شمر أبى تمام كان أعلق بعلم الكلام الخاص 
بمعتزلى البصرة منه بالبدوية الأموبة فى موطنة السورى. 
ولو تحمولنا بعد ذلك إلى ملاحظات الجساحظ على 

«الكلام؟ » فسترى أن الكتابات الأدبية النابئنة فى وسط 
العصر المعتزلى كانت على وعى بالعلاقة المثبادلة بين التطور 
الموازى وا مواكب لتطورات العلوم والفنو. ولم يكن شعر 
البديع بالنسبة إلى الجاحظ غرييا أو مصطنما؛ فاللغة العربية 
إبداعية خلاقة بالسليقة. وبعبارة أخرى؛ لا ينتسب الإبداع 
إلى قدرة الله الخالقة وحسبء بل ينسمى كذلك إلى 
الإبداع الأدبى الخالد. وفى فقرة يوضح فيها الجاحظ 
ضرورة مطابقة الكلام لمفتضى الحال يبقول: 

«نإن كان الخطيب متكلما مجنب ألفاظ 

المتكلمين: كما لو أنه عبر عن شئ من صناعة 


رففا 


سوزان متكت 


قفا 


الكلام؛ واصفا أو مجيبا أو سائلاء كان أولى 
الألفاظ ب ألفاظ المتكلمين» إذ كانوا لعلك 


العبارات أفهم؛ وإلى تلك الألفاظ أميل وإليها أحن» ' 


وبها أشئل؛ ولأن كبار المتكلمين ورؤساء النظارين 
كاثرا نوق أكثر الخطباء؛ وأبلغ من كشير من 
البلغاء؛ وهم تخيروا ثلك الألفاظ لثلك المعانى؛ وهم 
اششفوا لها من كلام العرب ئلك الأسماء. رهم 
اصطلحوا على نسمية مالم يكن له فى لغة العرب 
اسم؛ فنصاروا فى ذلك سلفا لكل خلف؛ رقدرة 
لكل نابع. رلذلك قالوا «العسرض» و ١الجرهرا؛‏ 
ودأيس؛ و «البس؛؛ وفرقما بين (البطلان 
و«العسلاشى؛؛ وذكررا «الهذية؛ و «الهسرية) 
و«الماهية؛. ركما وضع الخليل بن أححمد لأوزان 
القفصيد ونصار الأرجاز ألفابا 7 وكما سمى 
النحويون فذكروا «الحال؛ و (الظرف» وما أشبه ... 
وكذلك أصحاب الحساب قد اجثلبوا أسماء 
وجعلرها علاماث للثفاهم ... كما قال البعض 
بمن خطب على منبر ضخم الشأن رفيع المكان 
فقال: الم إن الله... بعد أن أنشأ الخلق وسواهم 
ومكن لهم لاشاهم فتلاشوا؛ ولولا أن المتكلم انتفر 
إلى أن يلفظ بالشلاشى لكان ينبغى أن يؤخحذ فرق 
يده؛ وخطب أخر وسط دار الخلافة فال فى 
خطبعه: :وأخرجه الله من باب (الليسية؛ فأدخيله فى 
باب «الأيسبة؛ . وإنما جماوزت هذه الألفاظ فى 
صناعة الكلام حبن عجزث الأسماء عن انساع 
المعانى . وقد تخسن أيضا ألفاظ المتكلمين مثل فى 
شعر أبى نواس؛ وفى كل ما قالوه على جهة 
التطرف؛ والتملح؛ كقول أبى نواس: 
وؤات خد م سوورهة 
تلريهية الللجسرد 
تأمل العين يشما 


نبعضهاتقد<تاهى) 
بيعش با ابت رن 
والحسن فى كل عطسي ال 
تشقان فسا م سرد 
ومثل قوله: 
باعاتلت د القلب منى 
هلائ كبرت خيلا 
منالقفلبل أت الا 
يكادلاب بر 
تل فى اللفظ من 9ن90", 


ولايهم أن الجاحظ يمالج تجريدات مصوفغة 
ومستخلصة من مادتها المتشكلة؛ وهذا بالضبط ما يلحظ 
من أمثلته فى البديع (ذكر هذا سابقا)؛ الذى كان فى 
رأيه إلباس المجرداث ثوب التسميات الملموسة. وهكذا 
يعرف الجاحظ درر (الكلام؛ بوصفه استخلاض , 
المفهومات امجردة التى لم تكن قائمة من قبل فى اللغة 
والشمافة العربية وسبحها أسماء. وبالإضافة إلى فهمه 
لتطورالتاريخى: كان الجاحظ على وعى بالعلاقة بين 
أفكار المتكلمين وأعمال النحوبين وسعيهم إلى التقعيد 
للنحو العربى والعروض. وعلارة على ذلك؛ وبغض النظر 
عن عزل تلك الأنظمة عن الفن؛ فالجاحظ يعزز بالوائق 
دخول مصطلحات جديدة وأفكار جديدة فى الشعر والنثر 
ويستحسن التمهيد لها. ويبدو أن الجاحظء فى المقام 
الأول» رأى فى اللغة والثقافة العربية كائنات حبة مثل 
عذارى أبى نواس سحرهن أبدى لا ينفد؛ فى نمو متصل 
بما يتضمنه الغموض من تجدد واضمحلال. ومن المهم 


.أن نشير إلى أن تصور الجاحظ اللغة فى حالة من التدفق 


الحى الأبدى قد مكنه من الاعتقاد المستزلى بخلق 
القرآن. فقد كان تنيجة طبيعية للاعتقاد بخلق الفرآن 
الذى سرعان ما وصف بالتشدد وجود لغة نامة سرمدية 
كاملة؛ ليست فى حاجة إلى تعبيرات جديدة؛ ولا تسمح بها. 


لخم سس سح إفادة صيالحة البديع 


ولإجمال منائشتنا الدائرة حول البديع حتى الآن» 
فقد بدأنا بعبارة مسلم بن الوليد والفقرة الخاصة ببشار 
ابن برد الملنعبسة من ( كاب الأغانى) الثى ترضح 
الأصل اللغرى للبديع وتطوره من حيث نصرره فى 
البداية نمعلا إبداعيا جديدا فى الشعر. ومع ذلك؛ فأولى 
الملاحظاث النقدية بشأله, أعلى ملاحظاث البديع؛ نشير 
إلى أنه قد عده تطوراً عقليا للمفهومات المجردة نحو 
التشبيه والاستعارة» ولم يكن هذا من وجهة نظر المعئزلة 
جديداء وإئما هو أشبه بتشخيص صفات الله وتجمْسيدها 
فى القرآن. ومن لمء فهو خخاصية بارزة ورائعة تميزث بها 
اللغة العربية. لأن الإبداع كان بالنسبة إليه لصيمًا 
بمفهوم الإبداع بوصفه الصياغة الخبالية للتعبيرات 
الجديدة؛ بأكثر ثما يعد مجلا تاربخيا لأسلوب أدبى جديد 
ظهر فى أواخر القرن الثانى وأوائل القرن الثالث الهجرى. 


وفى رأبى» بمكددا أن اسستدئج من فهم الجاحظ 
وتعريفته أن شعر البديع فن شعرى يتميز بما تميز به 
الفكر الجدلى المجرد الذى ألفيناه فى التأويل الممتزلى» 
وفى الفكر الدينى التأملى؛ أى «الكلام ؛ بعامة. ومن 
الواجب علينا ‏ برغم هذا أن نؤكد أن أسلوب البديع 
كان نى الحقيقة ظاهرة تاريخية جديدة؛ شأئه شأن 
صياغة المعتزلة التأوبل”"؟". ومن الجدير بالتنويه؛ بالإضافة 
لما سبق» أن عملية التنظير أو تحديد المفاهيم التى وصفها 
الجاحظ تثفق على نحو لافت مع نلك التطورات التى 
عزاها «إيريك هيفلوك؛ فى تطور الأدب والفلسفة 
الإغريفية الكلاسيكية إلى الانتتقال من الشفاهية إلى 
المرحلة الكتابية 2'40. ونمد الدليل الظاهرى للعلاقة بين 
«الكلامةر (البديع) فى أواخمر القرن الثانى المجرى 
وأوئل القمرن الثالث فى البصرة وبغداد فى مواكبة تطور 
الكلام المعتزلى وشعر البديع (وموازاة الواحد منها في 
تطوره الآخر)؛ وفى العلاقات الوطيدة بين كبار 
شخصيات أصحاب فكرة البديع والشخصيات الممتزلية 


القبادية منها والسياسية: أما الدليل الخفى فللمسه فى 
مراحله الأولية فى قصائد بشار النى تعبر عن الخصومة 
بينه وبين صفوان الأنصارى؛ مثلما مده فى أبيات بشار 
المشفرقة الثى علق عليها الجاحظ. أما الدليل الذى 
نسئمده من عصر نضج أسلوب البديع فنستمده من 
نفصائد أبى تمام الكبسرى. وهكذاء وبالرهم من أن 
الجاحظ نفسه لم يضع تعريها للبديع؛ فإن المزاوجة بين 
البرهان التاريخى وملاحظات الجاحظ نافذة البصيرة» 
تشير إلى الطرين الذى يبدو مهدا لإصداره مثل هذا 
التعريف. 

ومن أكثر مادعم الملاقة ببن شمر البديع والفكر 
المدألر بالاععزال عجز الكثابات النقدية فى ألناء فشرة 
انبعاث الامجاه المتشدد التى ئلت الفثرة الاعتزالية ثما 
ساعد على بلوغ قدر من الإدراك والفهم ملام لشعر 
أبى تمام خاصة:؛ وأسهم فى صياغة مفهوم شرعى ما 
لأسلرب البديع عامة. وكان هذا هو الحال عندما كانت 
المناهج التأويلية المعتزلية عن التحكم فى الفكر النقدى» 
ومن لم غابت أدوات فهم شمر البديع ونقييمه. 


ابن المعتز وكاب البديع 1 

إن تألبر ما قد يصطلح على تسميته بانبعاث الاحماه 
المنشدد فى فهم شعر البديع قد يبدو أوضح إذا راجعنا 
(كتاب البديع) لابن المعتز. كان ابن المعئز (ت45؟ه 
308 م) أميراً عباسيا حكم ليوم واحد بصفته الخليفة 
«المتصف بالله؛. وقد كان هو نفسه شاعرا كما كان 
ناقدا أدبيا ورجل لقافة. و(كتاب البديع) الذى ألف عام 
4 ه أول سابقة من نرعها لوضع تعريف للشعر 
الجديد؛ ومن ثم فقد وضع أسسا احتذاها النقاد من ٠‏ 

(ؤ) 
بعد0ة", 

كان ابن الممثز معنيا بتأييد شرعية الشعر الجديد 
وإجازته» كما اهتم بمن يحطون من قدره من ادعوا 


لكف 


سوزان 85 كا ُ 


خروجه على حدود التقليد الشعرى العربى » أو ادعوا أله 
يمثل فسادا داخل التقليد (2. وكما ذكرنا من قبل » 
فالتفليديون المتمسكون بعدم خلق القرآن تزعموا نصورا 
للعربية يراها لغة كاملة بل مكدملة قبل «الخلق» . ولهداء 
ذأبة تعبيرات جديدة أو إبداعات كانت بذاتها وبطبيعة 
الحال ضربا من الخطأ اللغوى والإثم الأخلافى. والبديع 
فى أصل معناه اللغوى يعنى شيئا جديدا فى الشعر» 
خلاقا أو إبداعيا ومن لم؛ فقدد أصبح مرادفا للبدعة أى 
الضلالة. وفى مثل هذا المناخ كان على ابن المعتز إن أراد 
أن يدافع عن شعر البديع الجديد أن يشبث شرعيثه؛ 
ويؤسس دعراه على عكس ما يفترض اسم «البديع؛؛ أى 
على نفى جدته على الإطلاق . ولهذا فد اسئند فى 
دفاعه على أساسين ؛ الأول؛ أن أسلوب البديع يتكئ 
على توليد أنساق بلاغية بعينها وعلى الزخارف. والثائى» 
أن تلك الأدوات أو الأنساق بذائها ليست إبداعات من 
صنع شعراء البديع؛ بل هى متوفرة فى المصادر العربية 
القديمة كالقرآن والحديث وأقوال صحابة رسول اللهء 
والشعر القسديم وكلام الأعراب. إن مرف ابن الممشر 
الموروث الرجعى يرمئ إلى نوقيره الشدرج التقابدى 
للسلطة الدينية / اللغسوية [00:د:16] يدر هذا فى 
الجملة الافتناحية من كتابه (251, 
١رقد‏ قدمنا فى أبواب كتابنا هذا بعض ما وجدئا فى 
الفرآن واللغة وفى أحاديث رسول الله صلى 
الله عليه وسلم؛ وكلام الصحابة والأعراب 
وغيرهم ' وأشعار المتقدمين من الكلام الذى 
سماه الحدئون البديع. ليعلم أن بشارا ومسلما 
وأبا نواس ومن تقيلهم وسلك سبيلهم؛ لم 
يسبقوا إلى هذا الفن؛ ولكده كثر فى 
أشعارهم فعرف فى زمانهم حتى سمى بهذا 
الاسم؛ فأعرب عنه ودل عليه)؟”', 
وفى اندفاع ابن امعتز التحمس ليؤكد للبديع شرعيئه 
ويمكن له تراه قد جرده من هويته الحقيقية؛ أى م 


شف 


جدته وإبداعيته. وما وصفه (كتاب الأغانى) بالجدة 
والإبداعية ورأى فيه الجاحظ ملمحاً فذا من براعة اللغة 
العربية وتطورا متصلا ومتجددا أبدا لتدفق حيوية اللغة مما 
بمكنها من أن تطرق سبلا جديدة؛ قد نفلص إلى مجرد 
توليد صيغ من صيغ سابقة أو ضرب من ضروب الألعاب 
السحرية وحسب. وقد كان ابن الممتر مدركا وجود بعض 
الاختلافات بين الشعر القديم والشعر الجديد؛ وإن كان 
يردها أساسا لعدم الحذر؛ والحماس الزائد؛ وما يعد فى 
النهابة ضعفاً فى الذوق. يقول: 
«ثم إن حبيب بن أرس الطائى (أبا تمام) ؛ 
من بعدهم؛ شغفق به حتى غلب عليه وفرع 
فيه؛ رأكثر منه فى بعض ذلك وأساء فى 
بعض. وئلك عقبى الإفراط ولمرة الإسراف. 
وإنما كان يقول الشاعر من هذا الفن البيت 
والبيئين من القصيدة. وربما قرأت من شعر 
أحدهم قصائد؛ من غير أن يوجد فيها بيث 
بديع؛ وكان يستحسن ذلك منهم إذا أتى 
نادراء أو بسرداد حظرة بين الكلام 
المرسل590, 
ويواصل المإلف الحديث فى مقدمته ضاربا بعضا من 
الأمئلة. يقول: 


«من أمثلة كلام البديع (البلبغ) نوله تعالى 
ورإنه فى أم الكتاب لدينا لعلى حكيم؛ . 

ومن شعر البديع ؛ 
والصبح بالكوكب الدرى منحور 
«وإنما هو اللتعارة الكلمة لشئ لم يعرف بها 
من شئ فد عرف بها. مثل أم الكتساب؛ 
وجناح الذل. ومثل فول الفائل 0 (الفكرة مخ 
العمل؛؛ فلو كان قال الب العمل لم يكن 
بديماً ... ومن البديع أيضا التسجنئيس: 
والمطابقة. وقد سبق إليها المتقدمون؛ ولم 
يستكرها المحدثون: وك ذلك الباب الرابع 
والخامس من البديع» لعا 


سس سس سس إفادة صوافة البديع 


ويكمن الامثياز الوحيد لفهم ابن المعتز على أى 
شرح أو تعريف لأسلوب البديع فى الاخخئلاف فى عدد 
تصديفات الأشكال البلاغية7*"' . أما بقية الكتاب فتنقسم 
لخمسة فصول يفرد واحداً منها لكل نسق من الأنساق 
البلاغية التى ارتضاها واخخشارها اخمتياراً عشوائيا رهى ؛ 
الاستعارة؛ والتجنيس؛ والمطابقة؛ ورد أعجاز الكلام على 
متقدمهاء والماهب الكلامى”""؟. وبلى تلك الفصول 
الخمسة قسم يعالج فيه اثنى عشر نوعا من «محاسن 
الكلام؛؛ ثما قد أضافه ابن المعتر للبديع ‏ كما صرح هو 
بيدما عدها آخرون من أسسسه 157, 


والنص من بعد التعريف التمهيدى للشكل البلاغى 
أو وصفه فى الفصل الذى أثرد لمناقشته لا يزيد عن كونه 
عرضا أليا؛ يبدأ ندريجيا بأكثرها نوليقا حتى أثلها؛ أى 
فى القرآن والحديث وأقوال صحابة رسول الله وشعر 
القدماء ونشرهم لم شعر المحدثين ونشرهم. وبعد الأمثلة 
الجديرة بالثناء المتدرجة على هذا النحو؛ يلى قسم أقصر 
من الأمثلة التى تستحق التوبيخ بهدف أن يتجنب القارئ 
مثل ثلك المزالق الشعرية 2"80. والأمثلة من الفئة الأخخيرة 
كما مونع- مستقاة من شعر القدماء 
والمصدئين وحسسب؛ دون الاقتباس من أى مصدر 
دبنى » 

أما أبر نمام؛ فيزخر الكتاب بأمئلة من شعره يذكرها 
ابن المعثر مشفوعة بتصديفاته التى ترجح ثفرقها على 
غيرها من الأمثلة الرديية (29, 

وبلتحم هذا مع أفوال المؤلف فى المقدمة التى ترى أن 
حطأ أبى تمام يكمن فى الإسراف فى البديع والانئثان 
به؛ أكثر ما يكمن فى الانزلاى إلى صباغة أبياث رديكة 
بأسلوب البديع. 

وكما نتوقع من مقدمة ابن المعئزء لا يلتفت من لم 
فى قصل الاستعارة لأى تطور تاريخى فى النسق نفسهء 


ومادام ند تصر معالجئه على الدسق وحدهء فذلك لأنه 
إما لم يلحظ التغير الدرعى فى الاستعارة من القدماء 
للمحدلين أو لأنه لم يمره اهتماماء نقد السب جل 
اهتمامه على مناسبتها تعريفه إياها ب (استعارة الكلمة 
لشئ لم يعرف بها من شئ قد عرف بهاه”"!". رهذا 
بالرغم من أن عفد مقارنة بين الاستعارة فيما أورد ابن 
الممثز من أمثلة القدماء وأمثلة المحدثين يكشف عن 
اختلافات أساسية لدى كل متهم 2110 


إن رد الموت والفناء للزمن والمصير فى مثلين أوردهما 
ابن المعتر من شعر أبى ثمام من قوله؛ 
أمطرتهم عزمات لورميث بها 
يوم الكربهة ركن الدهر لالهدما 
متى يأنك المفدار لا تك هالكا 
لكن زمان غال مثلك هالك !) 


ليسس مجسيدا بسيطلا للمجرد من مثل ما أوره ابن 
المعثر من شعر القدماء؛ كقول أرس بن مغراه؛ 
يشيب على لوم الفعال كبيرها 
ويغذى بشدى اللؤم يها وليدها 
وقول أبى ذؤيب الهذلى: 
وإذا المنية ألشبت أظفارها 
أله 0 كل . 7 لانسفع 09 
فبيت أوس بن مغراء يشعمل على بديل استعارى للقيمة 
الأخلافية الخاصة بالقوت؛ وهذا من باب أن ضعف 
الفوث يررث ضعفا جسمانيا مثلما تررث التشئة غير 
الأخملاقية فسادا روحيا؛ فهو الموازى الأخعلاتى لقولهم 
«أنت ما تأكل. أما فى بيث أبى ذؤيب فنجد أن سيد 
المصير فى صورة طير جارح صورة شعربة شائعة لصقر 


معركة القتال؛ وهو مجاز مرسل الموث حتمى ؛ قد عبر 


عنه عامة بصورة نتصف طائرا جارحا فى ححالة بعينها؛ إذ 


يفف 


سوزان شيمك لمنك 


أبو تمام الخليفة بما يبدو على عكس المدح؛ إنما يعبران 
عن المطالب العباسية السياسية وخصومات المتكلمين 
الفكرية الدينية, 

فالمثل الأول يحتفى بقدرة الخليفة الخارقة » من 
حيث إمكانه أن يغبر المصير: بمثل ما يمكنه أن يدك 
خصنا من الخحصون. رفى المثل الشانى يحرض الشاعر 
الخليفة ومصيره الواحد منهما على الآخر كما لو كانا 
بطلين فى معركة كونية ينهيها بانتصار الخليفة . وهكذا 
يعبث الشاعر بمفهوم الخلود وكذلك يعبث بمسالة 
كانت موضع خعلاف أوسع بسن المتكلمين تدور حول 
الزمن: أمطلق هوأم محدود ؟ مثل تلك المسهومات 
المجردة مثل «تخلل؛ الزمن أو الدمير المصير؛ لم يفكر 
أحد نى الجاهلية فى التعبير عنها على الإطلاق؛ هذا لو 
أقررنا بنتائج أُوجم وهيفلرك حول الشفاهية الأولىة؟!», 

لم بقلب أبو نمام معنى شعريا جاهليا مألوفا بأن 
جعل المصير ضحية بدلا من كونه رسول الموث والخراب 
وحسب؛ وإنما نراه فيد عبر من خلال هذا القلب 
البلاغى بدقة عن ئلك المبادئ التى ميزت الدولة العباسية 
ثقافيا وفكريا وإيديولوجيا وأخعلاقيا من القبلية الجاهلية. 

وبعبارة أخترى» ليست بنية النسق البلاغى وحسب ما 
مير البديع العباسى عن الشعر الجاهلى» بل الأفكار الئى 
حملها هذا الشعر وعبر عنها كذلك. وبإيجاز؛ يمكن أن 
نقول إن الأداة هى الرسالة والمذهب الكلامى هو الرسالة 
وهو وسيلة إبلاغها. 

وتختلف استعارات أبى ثمام كذلك عن نوع ما 
ضرب له ابن المعتز مثلا من شعر القدماء. ومن مثل تلك 
الاستعارات التى يحل فيها موضوع ملموس أو محسوس 
محل أخر اسثعارة امرئ الفيس لبعداء حركة الليل 
وثقلها حركة الجمل الناهض بشفل ينوع بكلكله: أ 


ليف 


استعارة لبيد لائفلات الريح الشمالية صورة راكب 
منسل . يقول امرؤ القيس : 
فقلت هلما تمطى بصلبه 
وأردف أعجسازا وناء بكلكل 


وبقول لبيد: 
وغداة ريح قد كفت وقرة 
إذ أصبحت بيد الشمال زمامها 218, 


ذلك التغير النوعى فى سماث الاستعارة إنما يشير 
إلى ذلك التطور المنطقى للاستعارة الذى أرسى قواعده 
عبد القاهر الجرجانى فى كتابه (أسرار البلاغة) إذ ينئقل 
من: )١(‏ من المدرك الحسى للمعانى المعقولة؛ لم (؟) 
من الأشياء المدركة حسيا لأشياء مدركة حسيا مثلها غير 
أن الشبه عقلى. لم (1) من المعقول للمعقول. وقد يعد 
الااشقال [من ١‏ إلى ؟ إلى ”) مدلا للتطور اللشاريخى 
لتجريد الفهم الاسئعارى فى الشعر العربى!3؟ , 

وفى الفصل الذي عقده للتجئيس يصير من الواضح 
أن تفسير ابن المعثز البديع بوصفه مجرد سماث 
وخصائص كمية لايبرر الظاهرة أو يشرحها شرحا مناسبا؟ 
ذلك أنه يتجاهل فى المقدمة وفرة الأنساق البلاغية الئى 
استخدمها أبو تمام فيعزوها مجرد الشغف والافتئان. لكن 
قصرر نظربة ابن المعشز ومنهجه قد بدأ فى الانضاح 
بالفعل بادعائه أن الاخثلاف بين شعر القدماء وشعر 
البديع يكمن فى عدد الأنساق البلاغية فى كل قصيدة, 
لم فى نزوعه لمعالجتها وحسب فيما اقتبس من أبيات. 
علارة على ما مجده من دليل» فى فصله عن الاستعارة» 
على رفضه الاعشراف بأى اخمئلاف نوعى فى الأنساق 
البلاغية ذاتها. نمن المصادرة على الرأى قوله المسبق 
بعدم وجود اختلاف بين الشعرين. بيدما يمير ببن نوعين 
من التجئيس أحدهما مؤسس على الاشتقاق؛ حيث 
مجانس كلمة كلمة أخرى نشترك معها فى الجذر وفى 
بعض من معناهاء والآخر مؤسس على مخائس كلمثين 
فى تأليف الحروف دون المعنى . يقول: 


ااا سس ممصي سح إادة صياظة البديع 


«التجنيس أن جىء الكلمة انس أخرى فى 
بيث شعر وكلام؛ ومجانستها لها أن تشبهها 
فى تأليف ححروفها على السبيل الذى ألف 
الأصمعى كتاب الأجناس عليها. وقال 
الخليل: الجدس لكل. ضرب من الناس والطير 
والمروض والنحر. فمنه ما تكون الكلمة؛ 
جانس أخمرى فى تأليف حروفها ومعناها 
ويشئق منها مثل قول الشاعر: 
أو يكون نخمائسها فى تأليف الحروف دون 
الممنى مثل قول الشاعر : 
إن َم العاشق الوم 
فلوم ١من‏ العشاب؛ من الجذر ل وم بيدما 
لوم مخففه من ل ؤم من الجدلرل أ م. من 
الجشع والبخل» الى 
باخستبار أمثلة من مجنيسس أبى تمام مما أوره ابن 
المعئز فى مناسبات عدة؛ يتضح أنها ذات طبيعة نتميز من 
نمط التجنيس الغالب على كلام القدماء . يقول: 
- يوم أرش والهيجاء قد رشقت 
من المنية رشقاً وابلا نصفا 
إذا ألجمت يوم لجيم رحولها 
بير الحصن تمل الفصنان النجسائب 
سعدت غربة النوى بسعاد 
فهى طوع الإنهسام والإنجاد 480) 
إن أبرز خمصائص التجنيس «الشورية؛ عن الأسماء 
الصريحة؛ وهى من خصائص أسلوب أبى تمام الثى مجح 
عبد الفاهر الجرجانى فى ملاحظتها والتعليق عليها. 


درهذا كما مجده لأبى تمام إذا أسلم نفسه 
للككلن؛ وبرى أنه إن مير على اسم مسوضع 
يحتاج إلى ذكره؛ أو ينصل بقصة يذكرها فى 
شعره من درن أن يشتق منها تجنيساء أر 
يعمل فيها بديعاء فقد باء بإلم؛ وأخل بغرض 
عا (15) 
مضه 
أما ما فشل ابن المعئز والجرجانى فى إدراكه وفى 
أخذه فى الاعتباره فتغير الوعى من الشاعر الجاهلى حتى 
الشاعر العباسى. ومايعزره الجرجانى للخيال الشخصى 
واستسلام الشاعر للتكلف؛ ليس فى الحقيقة سوى 
انعكاس لظاهرة تاربخية ١‏ أعنى عصر التنظيسر الذى 
صحب إرساء دعائم ١الكثابية؛‏ وواكب ‏ على وجبه 
الخصرص - تطور علوم اللغة ومن بينها الاشتفاق. 
لاشاعر من شعراء البلاط فى القرن الغالث الهجرى - 
مهما صغر شأنه ‏ يمكن أن يجهل ذلك التطوراث. إن 
جنيسات أبى نمام لا تعبر عن مجرد تورية وحسب؛ بل 
تعبر كذلك عن النهم الاشتقائى الجديد؛ والوعى 
بالذات الذى نتج عن علم الاشتقاق الجديد؛ وهو يخفى 
نهائها المفهوم المجرد للاشتقاق ذاته. إن انكباب الشاعر 
المصمم على استخدام ذلك النسق ‏ بالتحديد ‏ هو ما 
يغرس فى الذهن قصد الشاعر الحقيقى للتعبير بحالات 
من التجنيسات عن القواعد اللغوية المجردة من وراء النظام 
الصرفى للجذر الثلالى الذى تتولد منه الكلمة العربية. 
ويكشف مثل آخبر من أمثلة تجنيس أبى تمام عن 
تفاعل محكم بين المعنى الححرفى والمعنى المجازى الذى 
يرى اشتقاق امجرد من المحسوس. يفول؛ 
للحملات والحمائل نيه 
كلحرب الموارد الأعسواد 000 
وهنا بصف الشاعر نوعين من 3 الحمل ؛ الذى 
مله الأكتان؛ الأول مجازى فحمالات» (التزاماث أو 
ظرف وخحفة دم). والشانى حرفى «حمائل؛ (حمالات 
السيف) . 


الخحف 


سوزاكن عبتكيفهه 


وتعكس أمثلة القدماء من جائب آخر- مواضع 
فردية من الثورية أكثر مما تعكس من عادة عقلية مستقرة 
للعفكير الاشعقاقى المجرد. ولهذا؛ فالمثل القرآنى فى قوله 
تعالى: «وأسلمت نفسى مع سليمان لله رب العالمين» 
بعد تورية بسيطة. ويشبه ذلك من أمثلة ابن المعئز على 
شعر القدماء بيث الشاعر الإسلامى المتقدم زياد الأعجم: 

ونبكعهم يس تسصرون بكاهل 

وللوم منهم كاهل وسداء!!0) 

الذى يقسيم نوربة بسيطة بين الاسم كاهل؛ وكاهل 
بمعنى الكثف الذى يحمل حملا مجازيا من اللوم. 
والمثل خلو من العلاعب و النموض الذى يميز أسلوب 
المحدثين. ولا يفيد فى هذا حتى بيث امرئا الفيس الذى 
قبل إنه يشير إلى إرسال فيصر له حلة مسمومة بهدف 
فتله"*". وبالرغم مما به من التتجديس المزدوج ؛ فليس 
سوى نيس استهلالى مؤسس على أبنية مترابطة؛ (فمل 
وصفة مؤكدة من وزن أفعل و(نفمّل)» أو لو أن 
(الطماح) قد عد اسما صربحا كما قد لحظنا فى 
(كتاب الأغانى)0؟*'الذى عده واحدا من بنى أسد الذين 
تسللوا للبلاط البيزنطى ليثأر من امرئا القيس لفئله أخيهء 
فهى ثورية من باب أن الصاحب الاسم نصيبا منه. أما 
سوضع القرة فى البيث فيكمن فى موضع أخرا فى 
استعارة اللباس للمرض. وقد ضاعت الاستعارة بين أقدم 
شروح البيث. يقول: 

لقند لمح الطماح من بعد أرضه , 

لبلبسنى من دائه ساسا 

وعند هذا الحد يصير لدينا دليل على النتيجة الثانية 
الأساسية لفهم ابن الممئز البديع فى تعريفه إياء 12510 
أعنى أنه لم يدرك الفروق الككمية بين الأنساق البلاغية 
الئى شكلت اخحثلافا أساسياً فى النوعية أى الحساسية 
مادام لا يعنى بمعالجة القصائد الكاملة. أما السوربة 


اننا 


الخاصة بالفترة الجاهلية» فقد صارث فى العصر العباسى 
صدى و تعبيرا عن فقه اللغة والاشتقاق التحليلى 
المنهجى. ويعسزز العلاقة بين عسمليات الفكر المجرد 
التحليلى تلك التى تميز بها شعر البديع من جانئب» 
ونظيرها مما تميز به فكر المعشرلة والمتكلمين من جائب 
أخرء ملاحظة أن البيكة البصرية ذائعة الصيت التى أفرزث 
تلك الخصائص هى نفسها التى أخرجت مدرسة البصرة 
المجددة ف علم اللفة والدحرء ومن أعلانها المسرزين 
أعظم رجال الممشخبات واللغة مثل أبى عمرو بن العلاء 
(ت 4ه1ه/ 17١‏ الالام): وحواريه الأصمعى (ت 
11ه/817م)؛ وكذلك الخليل بن أحمد (ث 
هلاه ١ؤلام)‏ الذى كان من تلامذة أبى عمسروء 
ورضع أول معجم عربى (كتاب العين) ؛ وألن نظاما 
منهجيا لبحور الشعر العربى (العروض؛؛ وتلميذه سيبويه 
(ت 15ه/ 11/ام) الذى ظل كتابه (كتاب مبيبويه) 
حتى يومنا هذا وليفة النحو العربى **2. ولا عجب إذن 
أن أظهر ورئة مثل هذا التفليد التحليلى المنهجى شيئا من 
انعقاد البراءة فى تعاملهم مع اللغة. وبعبارة أخرى؛ 
يمكن أن نقول إن ذلك العدد الكبير من التجديسات أو 
من الأنساق البلاغية الأخرى فى شعر البديع ليس مرجعه 
التوليد الناغ عن الشغف والافتتان؛ كما اعتفد ابن المعثر 
وعبد القاهر الجرجانى» بل هو بالأحرى نتاج عنابة لازمة 
مستقرة بالعلاقات اللغوية والمنطقية بين الكلمات؛ 
والاهتمام بالتعبير عنهما [أى العناية والعلاقات] . 
لقد شاب ماعانته معالجة ابن المعتز المطابقة من نقص 
معالجته الاستعارة والتجديس من نقص. ولمة برهان أخخر 
- لم يلحظه ابن المستئز أو يلشفت إليسه ‏ على التطور 
المنطقى والساريخى فى شكل هذا الدسق. وما نضمنته 
أمثلة القدماء من المطابقات البسيطة ما يعزى للفرزدق إذ . 
يقول: 
تبح لإله بنى كليب إنهم 
لا بغسدرون ولا يفسسون لجار 2010 


ااا سس سس سس سس إفادة صيافة البديع 


ويوجد كذلك من المطابقة المركبة 1*7 ما للمسه فى 
شعر الشاعر الأموى عبد الله بن الزبير الأسدى؛ واصنا 
امرأة قد أذهلتها الحرب. يقول: 


فرد شصورهن السود بيضا 
ورد ورجرههن البسيض سودا 
وحتى هذا الطباق المركب - برغم ذلك يعد بسيطا 
إذا ما قورن بدلاعب بشار بمفاهيم الشذكر والنسيان 
والمسافة المحسوسة والاقتراب النفسى . يقول: 
حثام قلبى مشغيول بذكركم 
يهلى وتلبك مسربوط بنسيانى 
لهفى عليها ولهفى من تذكرها 
يدشر كرفا منى وتنأتى 
إنى لمنتظر أفصى الزمان بها 
مه 
حتى إذا أنينا إلى أبى ثمام وجدنا فندرا أكبر من 
التلاعب الاستعارى والتجريد فى المفاهيم التاريخية 
والسياسية واللغوية. يفول : 
ورد عبيون الناظرين مهانةٌ 
وقد كان مما برجع الطرف مكرما0؟») 
وبالااتمال الاستعارى من طرف لمعادله؛ نراه ينشقل 
من المطابقة بين فصيح وأعجمى للمقابلة التقليدية بين 
مسكن احبوبة فى حالته الأولى: حيث كان موطنا لها 
محل به مع قبيلئهاء وفى حاله الراهنة إذ غشيه الخراب 
واستحال أطلالا. والشاعر ‏ بالإضافة إلى ذلك يقيم 
توازيا بين مويف الأطلال التسقليدى من جسائب» 
والشغيرات السياسية والتاريخية التى خخضعت لها الأمة 
العربية: عندما أنسحث حياة العصر الجاهلى العربية 
الخالصة ولغعهم فى العصر الجاهلى الطريق للسربرية 
والضعة؛ أى لتوطن الشعوبية ولثقافتها من جائب أخر. 


' إن تتابع تلك الأمثلة يجعل منها برهانا على أن الشعر 
المربى قد شهد تطورا من أبيات لتمدوى على مطابقة 
بسيطة إلى أبيات ذات مطابقات مشتقة استعاريا على قدر 
من التجريد والتركيب. 

ولمة مشكلة ثانية تكشف عن نفسها باختبار ذلك 
الشكل البلاغى ؛ وتعمئل فى أن [همال الاهتمام بالعلافة 
بين مطابقة بعينها والقصيدة الجتزأة منها إنما برد إلى 
عزل الأبيات عن سياقها الشعرى؛ أهى مجرد زينة أم هى 
تعبير عن مظهر من مظاهر بنية القصيدة الدلالية؟ 

إن الدراسات البنائية المعنية بالشعر الجاهلى - ومن 
أميزها دراسة كمال أبى ديب» وعدلان حيدر والمؤلفة - 
تبرهن على أن حركية القصيدة قد نستند فى أساسها إلى 
جدل مجمرعة سن النائيات الجاهلية المعقابلة؛ مثل 
الحياة /الموت؛ الخصوبة/ العقم الطبيعى/ الثقافى التى 
ناقشها ليفى شتراوس؛ أو على وجه أخص ذلك الجدل 
الذى يرد فى باطن الدمسوذج الطقسسى الخساص 
بالعضحية!"5). 


ومن الواضح» فى حالة الشعر العباسى؛ أن عددا من 
قصائد أبى تمام قد ببيث عن عمد من مثل تلك 
الشائياث المتقابلة بوصفها موضوعات رئيسية. ولذا » 
فالمطابقة التى تقع فى أبيات بعينها ليست من قبيل 
الزخرفة؛ بل هى عناصر دلالية ‏ شأنها شأن التصويرء 
وبنبة القصيدة - تقوم بحمل رسالتها. ومن الأمثلة البارزة 
على هذا قصيدة (عموررية) (رقم *) التى تتبطنها 
موضوعات متقابلة من مثل المقابلة بين الإسلام / 
الكفر؛ وتدعمها ثنائيات مثقابلة أقل مسائدة مثل 
لنائيات: الخليفة المعتصم/ الإمبراطور البيزنطى ليوفيلوس؛ 
ونور/ ظلام؛ وذكر / أنثى.. إلخ. ولا بطرح ذلك البناء 
المؤسس بوعى على المتنقابلات شكلا من «الجدل؛ 
والخصوبة الدينية «الكلام » وععسسب 1 بل يعكس كذلك 
ماج عل يندس من فكر المانوية (الثدوية؛ فى الفكر 


ذينا 


سوزان 2 ا 


العباسى. ومن المثير للسخربة أن يستغل أبو تمام تلك 
الفكرة الملحدة فى شكل شعرى بغرض تعزيز دفاعه عن 
الخلافة الإسلامية . 

والسديف الرابع من نفسيماث ابن المعكز من البديع 
ارد عجز الكلام على صدره». ولابتسق هذا منطقيا مع 
جعله واحدا من خدمسة أسس رئيسية للبديع» لأنه يفتقد 
القيمة الدلالية للأقسام الأخرى. ومعالجة ابن المعمز له 
يعيبها ‏ على أبة حال الأخطاء نفسها التى شابث 
معالجاته السابقة؛ إذ يفشل فى أن يميز بين أمثلة من 
مئل قوله تعالى؛ 
ارانظركيف فضلنا بعضهم على بعض؛ وللآخرة أكبر 

درجسات» وأكبر تفضيالة310, حيث لا 

يقصد من وظائف التكرار التأكيد وحسب؛ وإئما يهدف 
به إلى التكثيف كما مجده ممئلا فى ببث الفرزدق: 

أصدر همسومك لابقثلك 

واردها فكلٌ واردة يوما لها صد؟5) 


ونيه يشراكب «رد العجز على المسدرة مع لجنيس 
مضاعف ومطابقة لصدع نقاطع ‏ أصدر- واردها - واردة 
صدر - من عناصر هذين النسقين. والصورة الرئيسية 
هنا علارة على ذلك يصنعها العجاور الحرثي 
والاستعارى فى الصدور والورود من الماه . ويشبه ذلك 
أبيات ابن المعثز التى اقتبسها من المحدثين ورواها عنهم؛ 
إذ تعرض التجنيس بوصفه ملحا بارزا من الملامح 
البلاغية: من ذلك البوع الذى يكسم بالعفاعل ببن 
الأفكار- فى المثل الأول بين الموجب والسالب؛ وفى 
المشال الغانى بن الرقة اللجازية والحرفية ‏ حيث لايضيف 
رد العجز على الصدر غير التأكيد ‏ أو تكرار بسبط - 
لتحقيق جناس استهلالى أو تأكيده. يقول بشار: 
لوب رمطلرب إلبه إذا غسدا 
وخحير خليليك الطلوب المطلب 


زذكنا 


ويقول أبو نواس: 
رقت ورفث مزفة من مالها 
والعسيش ببن رقسيفنين ريق" 
وأرد ‏ عند هذا الحد ‏ أن أتأمل الفروق الأساسية 
بين الشعر الجاهلى والشعز العباسى تأملا أعمق. وأخص 
بالذكر مظهراً معينا شد انتباه الدارسين فى هذا القرن» 
أعنى شفاهية تأليف الشعر العربى القديم وشفاهية نقله. 
وقد تركزث المناقشة حتى الآن حول مسألة ثبات النص 
الشعرى أو عدمه (وأعنى بهذا الأبيات المفردة والتأليف 
الجماعى وعلاقة القصيدة بالأخبار التى أحاطتها 
وتلقيناها عنها)؛ أى السؤال عن وأصالة) ززكل امعطاناة 
النص. وقد أوضح بلاشير”!"2 تلك المظاهر بجلاء فى 
كتابه (تاريخ الأدب العربى عتناهةعلانا 4! عل عمأمقاةة) 
#نانةة ؛ ومن بعده تركزث مناقشات الباحثين حول سؤال 
خخاص بتطبيق نظرية «لورد؛ و «بارى؛ الخاصة بالتأليف 
الصيغى الشفاهى على القصيدة الجاهلية 790 , 


وما أود أن أفترض فى أثناء تخليل الفروق بين الشعر 
الجاهلى والشعر العباسى؛ هو التراجع عن التركيز شديد 
التتضييق على مسألة «صيغية» الشعر الجاهلى' [أر 
صياغته] مورضع دراسة «لورداوةبارى»»؛ وتجاوزها إلى ما 
انضح فيما ناقش (إبربك هيفلرك! 219961616 80161 
ودوالتر وغ من قضايا الأدب الإغريقى الكلاسيكى» أو 
- بتوسع - الإلماحاث الشكلية الى تشير إلى التألين 
والنقل الشفاهى. ومن لم أنترض أن الشفاهية تتطلب 
أولا وأخيرا أن تؤلف القصيدة على نحو ييسر تذكرهاء 
أى من حيث المكونات الشكلية التى تستدعيها القصيدة 
مثل؛ الوزن؛ ووحدة القافية؛ وتكشيف المعنى فى تشابع 
متماسك من الموضوعات وحدود الأماكن (01م70) 
حيث تعذدبت وظيفيا ‏ أدوات تذكيرية 2197. وسوف 
أبرهن بتوسع على أن شأن الشعر الشفاهى شأن الأنساق 


اسمس سس إهادة صيافة اينع 


البلاغية؛ فمن هدف (التجنيس؛ و (الطباق» و ١رد‏ 
المجر على الصدر»؛ بل حتى «الاستعارة؛ فى الشعر 
الشفاهى أن ترسخ النص وأن نزيد فرص الحفاظ عليه 
وسلامته وأن تضصمن ألا تطسيع رسالته النى 
يحملها'""". ومن ثم فمن عراقب استبدال المكترب 
بالشفاهى والمحفوظ أن تفقد ملامح التذكير تلك 
وظيفتها الأصلية وتصبح زائدة عن الحاجة. ولهذا » 
فسأحاول أن أبرهن على أن شعراء البديع - لأنهم من 
المفترض ألهم شعراء أواخر القرن الشانى وأرائل القرن 
الشالث الهجرى الذبن كانوا أول من استشعر الشألير 
الكامل لهذا الشحول الجذرى 2340 قد استبدلوا 
بالأدوات البلاغية الككيرية البالية أدوات أخرى من أولى 
وظائفها التعبير للمرة الأولى عن المفاهيم الحديثة 
لمجروة 2790" لم تكن أنسائهم البلاغغية من الجدة فى 
شكلها وبديئها مثلما كانت فى وظيفتهاء هذا بيدما ركز 
الشمر القديم على التعبير عن رسالة مستقرة بالفعل وعلى 
الحفاظ عليها؛ أعنى القيم الجوهرية وأليات بقاء الحياة 
القبلية ('"". أما شعر البديع فقد كان معنيا بحمل رسالة 
جديدة وبالتعبير عنها هى - كما سأبرهن فيما بعد 
إعادة تفسير جذرية للشعر القديم وفيمه فى إطار السلطة 
الإسلامية العباسية؛ وهذا يعنى - بعبارة أخمرى - أن 
وظيفة الأنساق البلاغية التذكيرية قد نحثها جانباً 
الوظيافة التأولية. والفصل الخامس والأخير من كتتاب 
البديع لابن المعئز هو أقلها وضرحاً؛ وإن كان فى الونت 
نفسه أكثر فصول الكتاب دلالة على عجز المؤلف عن أن 
يدرك جوهر شعر البديع أو أن يضع تعريفا للشعر الجديد؛ 
تلك مقولة المذهب الكلامى. 

وثمة دلائل عدة على ما لقى ابن المعتز من صعوبة 
فى هذه التسمية؛ وبرغم أنه لم يحاول فى المقام الأول أن 
بصوغ له تعريفاء فقد عزاه بدلا من ذلك للجاحظ دون 
أن يشير أية إشارة محددة. ولا يناسب المذهب الكلامى 
فى المقام الشائى ماذهب إليه ابن المعتئز أساساً من أن 


عناصر البديع كلها مطروحة لدى القدماء ؛ فى القرآن 
والحديث؟ إذ ثراه - بدلا من ذلك - يصرح فائلا: ١‏ هذا 
باب ما أعلم أنى وجدتث فى القرآن منه شيئاء وهو ينسب 
إلى التكلف» تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا »10 . ولا 
يقدم كذلك أبة أمثلة من «الحديث؛؛ وإنما يورد أمثلة 
للاثة على الأصناف القديمة؛ النان منها من الأخبار من 
مثل: 
«رقال عمر لعبد الله إن عباس ؛ من ثرى أن 
وليه حمص؟ قال؛ رجلا صحيحا منك 
صحيحا لك؛ قال: كن أنت ذلك الرجل؛ 
قال: لابنشفع بى من سوء طلى فى سورء 
ذلك70ل, 
مامجد فى بيث من الشعر الأموى للفرزدق. يقول: 
لكل اسرئ نفسان نفس كريمة 
وأخرى يعاصيها الفئى ويطيعها 
ونفسك من نفسيك تشقع للندى 
إذا قل من أحرارهن شفبعه"" 
إن ندرة الأمثلة القديمة ‏ خخاصة أنه لابوجد مها 
شئ فى القرآن و الحديث والشعر الجاهلى - نتعارض 
بصراحة مع تأكيد ابن المعثز الافنتاحى حول البديع 
المرعوم وتناقضه. لفد كان المذهب الكلامى ظاهرة 
جديدة تاريخيا بحل . وعلارة على هذاء تلمذهب 
الكلامى - كما نوه محمد مندور وكما يدل عليه 
اسمه ‏ ليس نسقا بلاغيا فى المقام الأول؛ فابن المعتز 
يسميه «مذهبا عقليا»؛ أى ١منهجا‏ فكربا أر ثقافيا!؟" , 
ووضع مثل من الأمثلة المطابقة تماما لأمثلة #كلام» 
المعتزلة؛ فى جوار أمثلة عدة من أمثلة المذهب الكلامى 
لدى ابن المعثر سوف يكو دالاً؛ 


زلا 


سوزان تبتكلةه 


«فقال أكثر الممشزلة... إن الله عالم قادرء 
حى بلقسسسة ؛ لابعلم وقدرة وحياة؛ وأطلفوا 
أله عالم وله قدرة» بمعنى أنه قادر ولم يطلقوا 
ذلك على الحياة» ولم يقولرا له حياة... وفال 
أبو الهذيل: هو عالم بعلم هوهوه وهو قادر 
بقدرة هى هر وهو حى بحياة هى هر)00, 
ونبين أمثلة ابن المعئز على المذهب الكلامى عن نوع 
مالل للتلاعب بالمفاهيم العقلية» يقول أبو نواس؛ 
إن هذا يرى ‏ ولا رأى للأحم 
سنى أنى أعهكهإلساا 
ذاك فى الظن عنده وهو عندى 
كالدى لم يكن رإن كسانا 
وبقول إبراهيم بن العباس : 
وعلستئى كيف الهوى رجهلته 
وعلمكم صبرى على علمكم ظلمى 
وأعلم مالى عندكم فنيميل بى 
هواى إلى جهلى فأعرض عن حلمى 
ريقول أبو تمام: 
المجد لا يرضى بأن ترضى بأن 
يرضى المؤمل مدك إلا بالرضي57؟" 


الهوامش, 


يتضح من مقارنة هذه الأمثلة أن الصلة التاريخية بين 
هذه التعبيراث الشعرية وتطور الفكر الدينى التأملى تذهب 
وراء الاصطلاح المجسرد » أى هج «الكلام؛ . لقفد 
حاول ابن المعثز أن يقلل من تألير «الكلام) ‏ الجدل 
الدينى خاصة؛ وإن كانت نسميته تعنى بعامة روح 
الخصومة الجدلية والبحث العقلى التى وسمث كل 
مظهر من مظاهر الفدون والعلوم فى العصر الممتزلى 
بسمئها - وحارل أن يختزله إلى مجرد زنحارف تتولد آليا. 

لند فشل ابن المعثز فى أن يرى أن المذهب الكلامى 
لم يكن نسفا بلاغيا على الإطلاق؛ ولا كان شعر البديع 
بدوره نتساج زخحرفة من أساليب البلاغيين القدماء 
وحسب. لكنى أحاول أن ألبت أن المذهب الكلامي كان 
يجب أن يخضع لعقلية المتكلمين التنظيرية؛ والمصدر 
الحقبفى لكل ما ندعوه «البديع؛. كان المذهب الكلامى 
ماميز- بدفة ‏ رد العجر على الصدر» فى أمئلة بشار 
(المذكورة سابقا) وأبى نواس» من أمثلة القرآن وشعر 
الفرزدق. والخلاصة؛ أن الفرق ليس فرقا كميا وحسب» 
بل هو فرق كيفى أيضا. والماهب الكلامى ‏ بالتحديد - 
هو هذا النسق من الفكر امجرد؛ الجدلى؛ الاسشعارى» 
الذى - كما نبين من تخليلات الأشكال البلاغية 
وماتشبر إليه - قد ميز ثقافة البلاط العباسية من المجتمع 
الفبلى الجاهلى؛ والذى خلق فى عالم الأدب أسلرب 
«البديع) الجديد المتميز من أسلوب شعر القدماء. 


١‏ هذه امناقدة تنسب فى جز منها للفصل الذى عقده أحمد مطلوب عن البديع لي كتابه؛ المصطلحات البلاقية بغداد, المجمع العلمى العرائى: ؟/191؛ ص صن 


اليكل 


١‏ - قدملدمة طسالومظ - عأطميم مرخ عنتما نتتولاة/لا لاتسبد81 إدرارد ويليام لبن؛ المعجم العربى الإلجليزى: 8 أجزاء؛ بيروث؛ مكتية لينان 1934؛ جه ١‏ ص 
عى 177 177 , وعلينا أن نلحظ كذلك الأصل اللموى المشترك فى #بديع؛ «وبدعة»: الشئ الجديد المستطرف... بإضافة أو إلساد فى الدين... وبدعة أر ضلالة» 
وهكذا يمكن أن بشرح ‏ جزئياً - الإلماح السلبى الهرطفى الذى طرحنه المصطلحات الأدبية أحيانً. 

* - أبو الفرج الأصبهائى : ككاب الأغالى : تمفيق: إبراعهم الإبيارى: ١‏ جزياً؛ القاهرة, دار الشعب: 15514 4ل9؛ ص 9/17 


نينا 


إعادة صياغة البديع 


1 لقسة. 
9 المرجع السابل؛ ص 5197, 
١‏ - عمرر بن بحر الجاحظ : البيان والعبيين؛ تخفين؛ عبد السلام محمد هاررك: ؛ أجزاء: القاهرة؛ مكنة الخاتجى: 15374 ص 1 ,ع ص 2808 83, 
من الغريب أذ «مطلوب» يحذف أى ذكر للحديث؛ ومن ثم يفقد محور منائشة الجاحظ (مطلوب: المصطلحات البلاهية؛ ص .)8١‏ لفد تبنيث تصحيحاث -11613 
8 هاينريخس بصدد ترجبمة «الذى ينقى به التى تتفل فى الحقيئة والأبياث (أبيات أشهب فى البيان والعبيين ج 1 ص 08 ؛ الراعى الدميرى؛ شغر الراعي 
التميرى وأخباره» تفيل ناصر الحائى وعز الدين التنوخى [دمشل؛ مطبرعات الجمع العلمى العربى 214714 . والأخخير يععلى بين ذا الخعلافات. راجيع ؛ “8.5166 
قة طلسعمتنة1",نقداءمماءلا القط لاهلا نمه ك - 3 ,(191) 12 عمسنهععاانآ عاطوعة 06 بلمدصبول ,"بمافمع تفط أه صمتااماكعمعم و مليوس بطمرد 
اسمامز ٠‏ طعماطوعة عمل عنطعاطعيعن عناظ الام ةاعمااء ,"سواعااض بمسعنانا عأطمعم3 برأممة مأ متطممهتداعه لمعزهم مما ماعط فصر - للفو 
,5 ,(1984) 1 معالمطعمدمما/ةا دمناء 
لاح تلأقناة1 عنا3' ,عأعر نوو لالم :30 ٠‏ 129 م .م (1920 ,لاله لخ تمعناما) ومموعاسسموعمكا ممطعما سملا معن ممع تساطعلط ما2 ب#عطاعةاه0 تقدع! 
8 - 66 ,(1963 ,,00 يل ذقدك علمدم*! زلملهم]) امعصيعطة27 لسعاعماماة! لزيد متفمممت عاذ اموي 
8 محمد عبد الكريم الشهرستائى: الملل والنحل ؛ ممقين؛ هبد العزير محمد الوكيل: جزآن؛ القاهرة؛ مؤسسة الجلى وشركاه: 1454: ص ١‏ 18. 
9- أبر الحسن على بن إسماهيل الأشعر: ى ١‏ كتئاب مقالاث الإسلاميين راخخعلال المصلين: عقيل ممالل الاهناا»!! (:3!6102 قمهم! نتعلفوطدم1/!ا) هلمرث ركر» 
ليسبادن؛ دار فرائئن. 
شتابئر للنشر ج م ب ف 01557 ص ص 184 58ل 
٠١‏ - هذا يتعلن بمفهرم الجاحظ حول إعجاز القرأن لمناقشة هذا انظر؛ 121 ,ع تسج عاد مهمد ,تعطاة لاه 
١١‏ - وربما تقثرب ملاحظاث مصطفي بدرى من هذا الاستنناج فى قوله: #يستحل عنصر راحيد من عناصر البديع فى مخليل ابن المعدز على رجه اللحصرص غناية خخاصة» 
لأنه من درن غهره من العناصر كان النناج المدميز للمناخ الفكرى للعصر المباسى. وضرب بجذرره فى أعمال رفض النقاد العرب الشعر الححديث؛ هذا بالرهم من 
أنهم هم أندسهم لم يكونوا معنيين به ثماماً فقد ركزرا اهدمامهم هلى أكثر تمليائه الخارجية أعنى استخدام اللذةة. وهذا «الملذهب الكلامي» الذي ترجمة 1009109١‏ 
)| كرائدكولسكى «بالمنحى الجدلى؛ وهو يشير إلى لمط من البرهان العقلى والقدرة على إقامة بناء نسل من الأفكار من البراعة العافلية بمكان؛ وطريقة فى 
إحداث صرر رليقة الصلة بالعقل . ونسمية !المثافيزيئى! النى استخدمها درايدن 257087 ليصف «براعة؛ درن "!اننا" 2006'5 إلتى تبناها1011380 فيما بعد 
واشتهرث فى مقاله عن كارلى 00916 فى كتابه حيرات الشغراء قا#دم 06036 88 ٠انآ‏ ... وكذلك فالملهب الكلامى مصطلح ‏ كما قد ذكرنا ثرا قد 
أخعلء ابن المعثر عن الجاحظ الذى كان هر ذانه من أباع الفكر الدينى العقلى المعنزلى؛ ركان معنيا بأن يتبطن بعض شمر الحدلين نمط من النشاط العقلى يجائس 
ما يدميز به الفكر الدينى العقلى المعررف :بعلم الكلام؛. لا يثير هذا دهدئنا على الإطلاق؛ مادام من المعروف أن أبا ثمام الذى انخد البديع مذفها له فى الكتابة 
كان معترليأ غارفا بعمل علماء الكلام وبأسالييهم» ركان شعره يزخر باصطلاحاتهم الفلسفية -أقةنان لإتقةهدعفة ها لاتهدماءم سردم" "رإسملة8 دلمادسا!). 
٠ 24(.‏ 1980(:23] "ممسام ااانا عاطسة أه امتصيمل "رطمك 
من الجدير بالذكر أن أنه بأنى أحارل أن أعيد صياغة مفهرم لندى لشعر البديع؛ بالاعشماد على مواد النقد الأدبى العربى الكلاسيكى يرصفها معسادر ثائرية لد 
تمدلى ‏ أو لا تشعل - برؤية لاقبة تشفط بدقة فهما بشكل جمد هذا النن وإبداعيئه. رهنا السعى بجب أن بدميز من تنيع نطور الاصطلاح النقيدى الأدبى تاريضهاء 
اللدى عنى به من حيث فو مادا أولية ‏ النقاد العرب الكلاسيكبرث. ومن الدراساث المتعلفة بهذا الدمط الأخير والمتصلة بماتنارك بالمناقشة دراسة؛ رولامهارث 
هاينرخس؛ «الاستمارا والبديع؟ عى 185 00061551141 له ",زالإنامءطيقة/18 معطمل نه ,196 - 191 , 183 ""لفد8 تنصة جلدم لاما" بمطعامماة!1 اماما /ا 
هه 53 ٠‏ 55 (1967 بقللقع8) أعمضناة امن عناة! ممتومم عير ععاتامة عامعط[ ,(لع) مممصمعمم! 1.2 لمه معتامم ,قط ما "ماعط عأطسة وه 
3 مه 31 ققدم أو بزاعتسع كلونا اكه معافب!8 ممعاءكة يك أمادعاء0 أه أممطعة عط) مه وأنعالاظ "مأمعوعجة عتحووسي نمه ولعمتمطع واطوعية» 
:,(1968) 
ركلاهما يتعامل مع ٠الذهب‏ الكلامي». رعلارة على هذا علينا أن نضع فى الاعثبار أن «البديع؛ ر «المذهب الكلامى) كان من وظيافتهما أصلا الرصف ولم 
يكرنا مصطلحين نوين بلاغبين. 
١١‏ - الجاحظ؛ البيان والتبيين؛ ١‏ ؛ ص 86؟81, 
7 - لى استعمال غتيق بمعنى حر 1 من ار ججهدم] انظر؛ لى (ع اث - فق) لقد اتخلث دغتيق؛ برصفبها كنية لأبى بكره ذلك النفسير من بين تفسيراث أخترى. 
الأصبهانى؛ كناب الأغالى؛ ص 147 5517, 
© .اتالفقدم 22 - 200 ,(1953 ,امعا0 يل اء عنوامعستخية عأمتوعطاا زوابة2) عاطوت عل ومتتمسعه؟ ها عه دماتممط نوثتاه مآ ,نذااع" مفاعودء 
لك .1936 - 1913 ,8 (للاء8 ل تمعلاعنا) لفك ممسعيهئ! طكط ملع ,لعاد1 "طماتعيكان4ة" ‏ تسولما عه عافعومماءرعم؟ مطبراة .115 . 
1١‏ - الشهرستائى الملل وا النحبل ؛ ج ١‏ : ص /14,1. رالملاحظة النهائية ترجع إلى أن المنطق من الطلة؛ إشارة إلى الكلام. (كما أن دكلام؛ من ك ل م؛ فهى 
28 ولنائشة دور الجدل فى هذا العصر؛ انظر الفصل الخاص «بالمناظرات؛ فى : شوقى ضيف: العصر العياسي الأول . القاهرء دار المعارف 15535 , ص 1514:1877 : 
١5‏ - الجاحظ؛ البيان والفبيين جب ١‏ ؛ ع 197:*, 
٠٠‏ - من النصيدة الثى يشير إلبها الجاحظ فى البيان والعبيين؛ ج ١؛‏ عس 017*؛ بقى هذا البيث وحسب فى الديران. ديران بشار بن بره؛ محمد شرل أمين؛ 
القاهرة؛ مطبعة لجنة التأليل رالترجممة والدشر 1355: ج؛ ؛ ص 78/ الملحقات. 


>58 


سوزان 0 تكبا 0 


"١‏ - الجاحظ: البيان والعبيين ج ١‏ , ص /!؟-١*‏ قد امتبس قصيدة صفران الأنصارى كاملة. ولترجمة جزلية أخرى رللمناقشة انظر «لعفقة8 ناءالأه عا ,تقااعم 
7 76اءقة 
؟ - أي: ابن ديصاث. (21480 عة8) المهرط المشهرر لهرطقية إديسا قلدد80# (ت ١١1م)؛‏ وتعزر المصادر العربية له عقيد! لها طابع مستقى من الشدرية بعامة؛ ولدرجة 
فى إطار الماثوية قهوعه 3197516 . انظر؛ أ. أبل» «ديصابية .لت قلع 2,اتنهاكا كه #أقعسامماء رهظ . 
2 2 ,35 30 (1897 ,أااعقا ,لك نمعلاما) ممطاثة ع7 غمة لسفمماط هط مط ,ممالوظ. 31 الو 
4 - ديوان أبى تمام بشرح الحطيب العبريزى : تخقيل محمد عبد عزام: ١‏ أجزاء. القاهرة؛ دار المعارف: 1881 , جد 1 صن 110لاء ج 1 صن 0104-1948 
والقصيدان تنائشان فى حب 7 فصل 4048 . 
8 الصرفى: أخبار أبي تهام؛ ص 751 . 
5 - الجاحظ : البوان والعبيين؛ جب ١‏ ص ١11 ١178‏ , 
7 - فلنضع فى اعتبارنا كذلك أن التزام الحرّليين بالممنى الحرفى للنص القرآنى كان بالمثل ظاهرة تاريخية جديدةء 
8 - الظره ,(1982 بووع8 برانممع رامنا مماعمواعط لأة ,وماعع مم0 ) ومع معنن موه لسرناايح ها ععمعم 6 ها عاسرعالنا 16 ,لاعماء حولم علمظ 
القع الملا علد بمعبونا بسعلة) .امعوعمظ عط ماراتسوائهة مم رسعلا لمه رتل0 ده قمولاعة لا زعام ما مها نفيك عدك 
.2 ,معنطاعا؟ إعامول علط يمه ومنوما) فعولل؟ عذا؟ أه ونتتعوامسطعم1 ع1 برعوسعانا مه برأتاهع0 يمه .ل عله للا قم (1986 ,كقعطط 
لقد بحث حمسن البنا عر الدين الانتقال من الشفاهية فى أعمال والعر أرنج رإيريك هيفلرك عاعماءد1؟ 5:10 , ه08 ]اناالا فى كتابه؛ الكلمات 
والأشياء: بحث فى العقاليد الفنية للقصيدة الجاهلية. الثاهرة؛ دار الفكر العربى: 158/8 . ص 18 015 14118 
9 . ابن الممر؛ كياب البديع » تقديم كراتشكوفسكى كله ءاتاف لدعا . !369:57 ,ع أمعهم ,ااألؤتع53, 
يعثقد برن باكر 86ل(1300688 أن الخلاف حول أي نمام هر السبب الرئيسى أر على الأثل هو واحد من الأسباب الرئيسية فى تأليف ابن المعثز [كثاب البديع 
نظ ,اعتسعتها أ أطسة الغو لل مممععودى مسع] عل أغاهم",تتساراة له مطل أت تمدق أو ٠‏ طمناءا عط هه سومتاعم ع8" نعل لو عمم8 ,ى ععوء56) 
201 ,[1967.م.لة نمعامداة] 1966 ,مااع 
"١‏ أعتقد أن برهائى على اعتبار كناب الباديع نتاج رد قعل ضد الممنزلة 11818ئنةان/8 أقرب إلى الصواب من برهان الطرابلسى الذى يري أنه رد قعل ضد بلاغة أرسطر 
بدي ميلا مضادا للهلليدية والشعربية الاعتمتهة0] عرلووء]؟ '.آ عل عاععاة بعتملا بان 'ناولنا ل لوطسم فعل عنوأاعمم ع#نولتاع هل ,تقتناطاه؟ لدزرشنم 
زلة.78) , [956! .مه عتامتمعناع1 لامها 
أما السؤال الذى طرحه بونباكر ##طءافتاء800» أى إلى أي مدي أسهم اللاهرئيرك القدماء ‏ خاصة المعئرلة من مثل الجاحظ فى البهان والديين ؛ وبشر بن المعدمره 
فى الصحيفة ‏ فى نظري ابن المعثز الخاصة «بالبديع؛ . رانفن مع ابرنباكره فى «أن التموذج الأولى لهذه النظرية. كما قد رأبنا- قد ظهر ظهورا دم فى شكل 
مسطلحات لنية محددة تمديداً جيدا ومفسرة بوضرح من قبل اللغربين؛ والشعراء. رهدر لى أن هذه المنالشاث القديمة لاصطلاحات كتاب ابن المعدر تكشف عن 
علانة أكثر قربا وأنرى منها بأعمال الجاحظ وابن قتيية. هذا بالرغم من اعثراف ابن الم أنه اسثعار ممسطلح «مذهب كلامي» من المولف الأول . ٠7عمالمناعون8‏ 
207 ,لله8 ٠‏ لذن طمانا غطا نه ممدتاءفارعم. 
وسوف أححاول أن أبين بالفعل أن ابن المعثز استعاد مصطلح الجاحظ «الماهب الكلامى؛ الذى يعنى فى السياق المعتزلى نمطا من الفكر أو التحليل ؛ صشيراً به إلى 
نسق بلاغى يكشل عن سوه فهم لرجل الفكر المعتزلى بأكثر بما يعزى اكير الجاحظ عليه. رنخلاصة القول فى النهاية أن شمر «البديع؛ هر الشعر الذي يتفق مع 
المدهب الكلامى كما همه الجاحظ . 
7" ابن المعتز؛ كعاب البلديعء ص١‏ . 
7#د لفسهء 
14" المرجع السابل؛ ص؟ . 
8" المرجع السابل؛ ص" . 
يلاحظ محمد مندور أن (أبن الممتزة يفتقر إلى معايير ثابنة فى اختبار ثلك الأنسال الخمسة نخاصة؛ منوها بأنه يربط بين للالة أنواع لاصلة بينها؛ ١‏ الاستعارة 
النى تعد جبوهر الشمر الحفيقى؛ ؟ - وطرق أداء تعدمد غلى الشكل وليست أساسية فى الشعر على الإطلاق» كالتجنيس رالطبال؛ ورد العجر على الصدر, ؟ - 
الماهب الكلامى, وهر منهج ذكرى. (محمد مندير؛ النقد المبهجي غند العرب. القاهرا: دار نهضة مصر؛ دوك تاريخ . ص05 ), والنقطة الثى أحارل توضيحها أن 
المقولة الثالئة التى صارث الملمح الوحيد الذى ميز شر البديع ند استوعبث فى داخلها المفرلتين الأولى رالثانية في تصليفاث شعراله. 
907 المرجع نفسه. 
6 الظر مثلا؛ ابن المعئز؛ كعاب البديع ؛ ص 11 . رمقدمة كراندكرفسكى ص ييه 
9 - ويعلق بون باكر على هذا قائلا؛ «أطن أنه بالرهم من الانهام بالإسراف فى استخدام أسلوب البديع (إفراط فى البديع) المأخبوذ عليه؛ فإن ححكم ابن المعثز فى مقددمة 
كناب البديع على أى ثمام لم يكن سليها تماما. ففى كتاب البديع ذاته لابصدر حكم يدين أبا ثمام غير سث مراث من نسع وللائين موضعا .؟ع ه8000 
,2 ,ع8 - نه طمااكا ع1 مدملاع مق 9" 
+ ابن المعترء كعاب البديع ٠‏ ص" . لقد افترح فولفهارث هابترخحس 11610618 :01678 //اترجمة نضفاضة نرعا ماء تمدنا مع ذلك بصيفة أدل يمكن تطبيقها على 
أمثلة ابن المعتز مثل ١‏ #اسثعارة الكلمة لشئ لم يعرف بها من شئ قد عرف بها عه )1 طااه مملاعع لمم د هللاناء اقمع عه امععدمه مغه متأ سممط م11" 


الفا 


ااا ضسةضةنسلشسششهههه4+*٠+يد+ي‏ سس سس إطادة صوافة البديع 


رمسا - طعولة ع1 02 لممظ مطل" بكطعضماعاط اممكام8ا) تمعمما وعمط عمط 1ل طعلطت طااس ممتتعغممم مذ ومتط مومه عم) وعممزا ترعم 
مقطمة زا وعفمهاممعنه1! معن عفصي قال علا مع ودنالمقتانام "و ازموظ عاطوعم ها ممعماايا قه ومتممعك؟ راممظ قمه عمطايعافةة مه لمواتام0 
.34 - 1977[:33] 2 من 44 زاتقطموا اعوعن فطعمالمه امدههداة مطمياناء2 ندعل 
فرلدهارت هابرحس: بد الريح الشمالية: آراء فى الاستعارة والمعنى القديم لها فى الشعريات العربية. 
١‏ فى فشل النقاد العرب القدماء فى عمالجة التطور التاريخى فى الشمر انظر *تزعطمعاء/؟ ذأ كه تسماطمم" ع1 ترممعط؟' برمسمائنا "بمطاعتمماة!] امسائاوا! 
,اميم 69 ٠‏ 19 ,1973 ابممموعةا! مولتفطية ا /ةا) مدع ويد مور ...له تممصو لم2 له بجوم برسعهمم عااو عم 
وولف هارث“ هايتريخس «النظرية الأدبية مشكلة فعالينها؛ الشعر العربى النظربة والتطور. «تصنيف.ج. (» هون جرينبادم. وايزيادن هاراسرميئز ,1917 . ص 14 
ب فى مواضع متفرقة. لد كرس هابنريخس عدددا من الثقالات لعطور تاريخ الاسشمارة العربية من خخلال أسطر مدفرقة (مراضع) فى لقاشه الحالى ١‏ يد الريح 
الشمالية؛ . و «الاسئمارا والبديع1» و الاستمارة المزدرجة فى الشمر المحدث؛. عله مه ماس طاولا مطا 6ه مهنا عا قمع "'أفمة فده طستماايا" 
1١2‏ :(1986) ا وسععلهمة .5 اه رالوجوولمنا عط أن مءألنا5 لأققطنام غه أمواءة غطا )0 وتعمهم افامع 0 ",إساممع طاسلطن1خة ما مام ماء 31 
أورائى غربية من مدرسة الدراسات العباسية فى جامعة الققديس ألدررز. ١‏ ,1185 ص ١‏ - 719 
5 - المرجع السابل. ص 39 :79, 
1 المرجع السايق» ص ١١‏ , 
1 انظر هامش 35 الساب, 
8 المرجع السابن ع 7 11 550 
عبد القاهر الجرجانى ؛ أسرار البلاهة. لين هيلمرث ريئر: استائيرل: مطبرعات الحكرية ‏ 1981 . ص 75 19 19188281 : 
إن التحديد الذى أصبعه هنا لا يختلط يتحديد هايترخخس ,116100114 بين الاستعارة القديمة - التي حمعل شيدا بنتنسب إلى شى أخير: استعارة أبيد ايد الربح 
اللسمالية) - والاسدعارة الجديذة الثى معل شيا يصير شيدا أخمره قبل اسدمارة الترجس للعين. ركل الأمثلة التي أتعامل ممها لندرج فى تصنيانه مث 
الاستمارةةالقديمة أر والعمثيل؛ لدى هيد القاهر الجرججاني أو الاستمارة الخالصة , 
راجع ما قاله وولفهارث هاينرخيس عن (يد الريح الشماليةص ١‏ :5 
117 - ابن الممنزا كناب البديع؛ ص 8 
8 - المرجع السابق؛ ص 79 , 
9 السبرجالى : أسرار البلاظة؛ ص9١‏ , 
+ ابن المعتز) كناب البدديع ؛ عن 75 
01 المرجع السايق» ص7 . 
0د كسا لاح الأصمعى نى تعليقه على هلا البيث؛ فلا برجد دليل داخعلى على أن «الطماح) 780:88 - الم اسم صريح. ذيوان أمرا الفيس ١‏ مقي محمد 
أبو الفضل إبراهيم: الطبعة الثالية؛ القاهرة» دار المعارف؛ 1935 ؛ صن 58 ا 
مه الأصبهائى ١‏ كناب الأغائي؛ ص ١؟519,‏ 


61 ابن المعئز , ماب البدديع ؛ ص 59 . 
قف ١طعنطروداتة/‏ قماه همعن ؛ ماعطمعلاتك أوومهحميعما طامعدتل .ققدم ر#انالسمعاايا عاطوعة امعاسما© )و برممئماقة سطع حر ععطلعلاه0 عتدموآ 
,5 - 128 بوةتحفوط بعتلاته عا بنقااعظ ث ,64 - 34,63 - 33 ,1986 يهسلطعممط 


ابن المعنز كناب الباديع »ص 54 , 

اه المرجع السابق» ص 8 , 

8 - المرجع السابل, ص 17 , 

المرجع السايل؛ ص 14١‏ . 
إن الجدير بالملاحظة أن الديوان يسمى «المعائى؛ . ديران أبي ثهام : جد ص 777» حفاظا على التصوي التقليدى ومعجم التسيب. بينما «المعائى ١‏ تتعسب إل 
استعارة لغرية للبيث. والطباق بين فصيح رأعجمى يجمل ذكر واحدة يسندفى إلى الذهن ذكر الأخرى المتضمنة. 


:(1975) 6 مملمب:5 وععاموظ 1016 أه لممعناوك أقمه اا سمرعام1 "جاعمم عتمقاواءعمم ذه كا ةالفقة اسسإعنصاة مد ملوجو 1" طممل نط لقدمة كا 
جق - 148 


36 :(1976) 1 نسؤاطعك 6‏ «ملسا؟ فومظ عط؛ ؛ (11) بإعاعم علددرمايا - مط #آن مافراهصة أمعناع يماك ة ننةه؟ 


:(1978) 3 مه 61 - 227 :(1977) 2 اسراطعل6* ,1] فمه 1 ,إمتمدعلة 0 عمنااء رصاق هاظ ندرة 0 ٠‏ له مأعصتا عه مومتتهبك3ة مط عملرها! ممصلةخ 
52 


مععامدظ عمواة أه لممعناول" رتدماءععاط بعل 00ة عاونا واموط وأمولن! ٠‏ عظ عه مومانقعموعادا رانس تعيصاق '" ,طاثلإلاع لاا #الممملاق 
بطستريزاعمطلسميةة! - ثه الولاداظ - له تلطموماظ اعنطنا ٠‏ اه قناوياا" ولا طملاقة0 ١‏ اخ مطاعتزع طاعاق #ومممنة 107,8 ٠‏ 85 :ز1983) 2.مم 42 معلساة 
5) امم 60 ومطمقدذ© 1) رفسم -له طمطون! له مسزمكة أهاته زماة 
وذن 

2 - 2 + 3د دعد 


سوزان 000 ال 0 


ابن الممتره كناب البديع ؛ ص 18 . 
5 المرججع السايق» ص 18 . 
4-1 امرجم السابق؛ ص 82,15. 
1:85١‏ ,(1952 ,عانعدمولواط بوثوم) ولو/ا 3 بعل فل مأعملء ربج ل م هاه يعملؤاءه معل وطوعة ععبائهرة !ا شآ عل #علماهلة! ,عمف طعوا8 ونع4م 
155 
,301972(١ ١51 80‏ مدعنا عاطوعم أه لمونول "رجصاعدم اماما ع2 م1 مدت لممم سرع و0" رعرومه كا وماتقة 
عمق ولذ0ئوتط0 سبطصسسامع) ممماتمعاامه1 لمع عععسهطء عال عمط علطسم توأاسماء عه وماتلفوع) لد0 هط معلناعمة اعمطءلاة 
.78 بققعمم برالسطامنا 
5 - انظر هامش 4؟, 
7" د انظر بفهلة - لى مطل للإسن0 برح مصعوة وبو :ععمدعومةلا ٠‏ لم81 أن وموم ل ل لك 
31١3,‏ :(1986) .من 45 معاقن)8 ممعايمظ عمو ال أه امدءيول "لاطفظ مطا اأتالقطنة؟ قمع 


وقد طرح المنائدة نفسها إيريك هليفرك اماع نوا عضت نى مهم 0 هل دماان ان رعظ مهمع )ذ| 156 خخاصة ص 1١١‏ , 
8 - انظر ,1100 عط ع ساد ثانا ها عن #عاماماةظ بععدمماه 


ليما أغرن أن فى دقاله ؛ التأليف الشفاهي) كان من الرحيدين الدين أشاروا إلى مساألة التغيراث الككمية فى الشعر العربى بوصفها نناج الالتقال من الشفاهية إلى 
الكتابية؛ والمرضرع يقدم استقصاء مفصلا من خلال ماكتب إيربك هيلفرك فى الأدب الاغريقى الكلاسيكي انظر هامش 55 السايل. 
راججع ملاحظة هواللرك باخصرص أهمية الكتابية الاغريمية فى قرله ١إن‏ كل خخطاب يمكن أن يصير ثبلا لترجمته إلى كثابة. رمن لم ينفض الئل تلقائيا عن 
كاهله عبء التذكر... وحروف الهجاء بعد ذلك معل إتناج القصة أر الجملة الثى لم نكن مألرفة من قبل أر كانث غائية أمرأ ممكنا؛ . 
.88 بععههم 6 صا «ماغباله9ع8 متسبعااا ع5 ,أعماءدها! 806) 


الظرنم8 أ لقمعنمل ,جئعوط عتطهمق راموك ما معموعومء؟ - مدماظ ]0 لرساد م امعهتاة عأمططمد؟' أه "مطائظ عرا؟" ,طعرعااعلة عممممرة 
١ 5.‏ 27 !(1986) 1 ممه 31 فعتلساة علالس 


ابن المعئزد كعاب البلديع ؛ ص 87 , 

”لا المرجع السابق؛ صن 81, 

"الات لفسا 

4 مندور؛ النقد المنهجىي: ص .9١‏ 
لائيمة لأن النفاد اللاحقين فى غالبية الأمر قد تماهلوا ذلك الفصل من كناب البدديع؛ بيدما كالت بقية الكثاب المصدر الأساسى والأول لعليا لكل النقد البلاغي 
نيما بعد ربناء على جريتبارم؛ قدمة كثابان أساسيان من يمد كناب البديع قد غالجا المذقب الكلاني هماد كثاب أي هلال العسكرى الصصتاعنين ركتاب 
الخوارزمى مفاتيح العلوم, ريد المذهب الكلاس لي الكئاب الأخير من الرسائل البلاغية المرجودا فى الشر, - (المعلة مقط مم6 ممح كا عرسا 0) 
تموةعاتاع) مسمس ١‏ له ع1 مامهااأومك - له عه ومععوم مه مممتاء3 عط تمساعانلك قم بصمعط مسعالا عاسم أو أمعسوعمط امع 

١ 18(,‏ 115 ,1950 ,قمعم مههولق أه برانسة راونا 

أما العمسكرى؛ فيبدر ظاهرها أنه أدرج المذهب الكلامى من أجل الشمول (الإحاطة؛ كوه قد أعلى مخقصرا لكلام ابن الممثر فى الفصل درن أمثلة إضافهة أو أى 
تعليل يعنى أنه لم يكن ذا أهمية له. 
انظر؛ أبو هلال المسكري! الصناعتين , تمقين؛ على محمد البجارى ومحمد أبر الفضل إبرافيم؛ مؤسسة فيسي البابي الحلبى 191/1١‏ . ضن171/:1417, 
وبالإضالة إلى هذا انظر مراجع للمذهب الكلانى فى أعمال بدرى و واتزبرار قنا066:0نالا! رهابتريخس 1115ماء81 هامش ١١‏ . 

لا الأشمرى؛ مقالات الإسلاميين. ص 114 118 , 

ابن المعب؛ كناب الباميع؛ ص 80. 
لقد أععدث لى النهاية - «الرضاه لأشير إلى عبارة #رضا الله عن العبد) أن يرى الله العيد.. طائعا لأمره؛ وثمئنها عما حرم» لين (ردض .كي). 
هذا الفصل مستمد من مقالى الأسيق تحر تعريف الشعر البديع: مجلة الأدب العربي؛ 1941117 ص ص رهذا المرض به لنفيحان رتعديلات غدة 
مهمة, 


لكا 


دب زد ةد ةدةدةزةزةزدزد ااال سيا 


المتلقى عند النقاد القدامى 


السلطة المحبوسة 


حمادى الزنكرى” 


سينا 


درج النص النفدى الممساصر على الإشارة إلى 
مستهلك النص الأدبى بتسميات متنوعة؛ مثل القارا أو 
السامع أو اشاطب أو المرسل إليه أو امتتقبل أو المتلقى. 
وهذه التسميات كلها تسعى إلى التعريف بالصلة القائمة 
بين طرفين أساسيين تشحفق وتتكامل بهما العملية 
الإبداعية. ولم يغيب النقاد القدامى هذا المستهلك؛ إذ 
ألحقوا به عددا هائلا من التسمياث والصفات الدالة بدءا 
على أهميته عندهم خلال مباشراتهم للنص الشعرى» 
وليس من العسير أن نستقرئا ذلك فى كتبهم؛ إذ هم 
عيئره بذائه وقدراته ومجازات فهمه ونذوقه وأنماله 
وجرائب الفعاله؛ ؛ فإن عدل بالشعر عن جهته مجته 
الأسماع وفسد على الذوق:'' . وقد يتفق فى أشعار 
العرب التى يحتج بها نشبيه لا تتلقاء بالقبول أو حكاية 
تستغربها»!؟ , 
«وعيار الشعر أن يورد على الفهم الثاقب فما 
قبله واصطلفاه فهو واف» وما مجه وثئفاه فبر 


ه كلية الأداب والعلوم الإنسالية بالفهروان؛ نونس ٠‏ 


انص. والعلة فى قبول الفهم الناقد للشعر 
الحسن الذى يرد عليه؛ ونفيه للقبيح منه 
واهتزازه ا يقبله؛ وتكرهه 01 ينفيه2» أن كل 
حاسة من حواس البدن إئما تتقبل ما يتصل 
بها مما طبعت له إذا كان وروده عليها ورودا 
لطيفا باعتدال لا جور فيه؛ وبموانقة لا 
مضادة لها؛ فالعين تألف المرأى الحسن 
ونقدى بالمرأى القسبيح الكريه؛ والأنف يقبل 
المشم الطيب وشأذى بالمنتن الخبيث؛ والفم 
يلسل بالمذاق الحلو ويمج السشع المر والأذن 
نتشوف للصرت الخفيض الساكن وتدأذى 
بالجهير الهائل؛ واليد تنعم بالملمس اللبن 
الناعم وتأذى بالخشن المؤذى؛ والفهم يأنس 
من الكلام بالعسدل الصراب الحل والجائر 
المعروف المألون؛ ويتشوف إلبه ويتجلى له» 
ويستوحش من الكلام الجائر والخطأ والباطل 
والخمال والمجهول المنكر وينشر منه ويصداً ل.. 
فإذا كان الكلام الوارد على الفهم منظوما 


لذن 


حمادى الزنكرى 


مصفى من كدر العى مقوما من أرد اخ 
واللحن سالما من جور التأليف وموزونا بميزان 
الصواب لفظا ومعنى وتركيباء انسعث طرقه 
ولطفت موالجه فقبله الفهم وارتاح له وأنس 
به» وإذا ورد عليه على ضد هذه الصفة وكان 
باطلا محالا مجهولاء اندست طرقه ونفاه 
واستوحش عند حسه به وصدئ له وتأذى به 
كشأذى سائر الحواس بما يخالفها على ما 
شرحناءع! , 
هذا النص الذى أوردناه على طوله وتكرار دلالائه فى 
بعض مواضعه يدلى عن وعى عميق بالعلاقة الواجبة 
الرجود بين النص وقارئه؛ وهذه العلاقة تتبدل قوة ووهنا 
بقدر كفاءة الشاعر وشعره فى إحداث عملية الانفعال. 
وحرص ابن طباطبا على بيان دلالة الفهم؛ فهم الشعرء 
وهر معنى مجرد» فشبهها بحواس البدن؛ كما شبه هذا 
الشعر بالمحسرسات التى تلامسها هذه الحواس وتلئك 
بذلك؛ ومبتغى التلقى عنده فهم وارتياح وأنس. وبتحول 
النص الشعرى بهذه المقارنات أو هذه العشبيهات إلى 
كائن مادى نابض بالحياة وحائل بالأصرات الملبيحة 
والألواك الزاهية والروائح الطيبة كما يتحول الفارئا إلى 
مثلق مثلك تلف فرص الالعذاذ. 
وأثرت الإشارات إلى المتلفى عند المنظرين فى البلاغة 
ونقاد الشعرء نستدلها من أبنبة صرفية مختلفة كالمصادر 
أو أسماء الفاعل وأسماء المفعول أو الأفعال المبنية 
للمعلوم أو لمجسهول؛ مثل السامع والجمهور والناس 
والنفس والنفوس والبعض و«المتخيل والموهم والاعتقاد 
والإحساس والانفعال؛ وبئال ويصاب ويعجب ويطرب. 
وتعديد هذه الأبنية لايمكن أن يفيد إذا اعتبرناه أساسا 
لوجود وعى منظم بظاهرة التلمى. فهذا المتلقى الذى 
يستوقفنا بحضور على مستوى التسمية محثاج إلى 
تعريف دقيق يمكّن من الإمساك بفعالياته الفنية؛ سواء 


لل 


على مستوى التذوق أو على مستوى الوظيفة فى [بداع 
ممكن وموال للنص الأول. هذا التعريف غير متاح بما 
تابعنا من مواد لغوية؛ ولعله ممكن بالعودة المنفحصة إلى 
جملة من كتب النقد القديم قصد اسمفسارها عن 
تعريف جلى بهذا المتلقى وعن صلاته الحقيقية بالنس 
الشعرى. فلمل هذين التعريفين يسمحان لنا بضرب من 
المتابعة النصبة والتارخية والإجرائية بالبلوغ إلى رئية 
واضحة لجماليات التلفى - حسب نسمية مدرسة 
كونستانس الألمانية. 


المتلقى داخل العملية الإبداعية: 
الحديث عن المتلقى داخخل العملية الشعسية أو 
الإبداعية عامة بعد فى ذانه أساسياء لأنه يسعى إلى 
تخليصه من حالة السلبية الئى قد ينصف بها من حيث 
هو نارئا أو سامع أو مستهلك مفنصول عن النص» 
وبالثالى بسعى إلى الإمساك بفعاليائه الختلفة فى المبددع 
من جانب! وإذ ذاك يحسب له هذا المبدع ألف حساب؛ 
ويمكن أن تقول يعد له ما استطاع من قوة ومن رباط 
الخيل. وفى النص الإبداعى من جائب ثان؛ فيستحيل 
هذا النص عندئد مهادا جاهزا لإبداعات جديدة وموالية» 
وهنا يرز القارئ الفاعل فتصبح كل عملية للعلقى 
مقترنة بنشاط للمتلقى يباشر هذا النص بمواقف ورؤئ ” 
جديدة. ولنا - انطلاقا من هذه الفرضيات النظربة - أن 
نتساءل الأسكلة الثالية: 
هل المتلقى مجرد مستهلك سلبى يتقبل النص؟ 
هل له دور فى صياغته؟ ومن أى جانب فيه تبين هذه 
الصياغة ؟ 
هل فى أدوائه الفنية أم فى إدراكاته الدلالية؟ 
هل تحدث هذه الصياغة قبل تحققه أم يستدل عليها 


بعده؟ 
هل يؤثر فهمه الخاص للنص الشعرى فى ديد أدبية 
هذا النص؟ 


ل لللاسسسسشسسششسسسسس_يسشصميي يي ب التلقى عنه الشاه القدامى 


وإن السؤال الأساسى الذى نعتبره أجدر باسثيقافنا 
ونظرنا هو التالى؛ 
ما المزايا أو الخصائص الجمالية التى يتصف بها النص 
الشعرى؛ إذا ما أخضعناها لسلطة التلقى ولم نبقها 
حوزا خخاصا بقدرات الأديب الفنان؟ 
وإندا نحاول بالجواب عن هذه الأسهلة أن تعبين 
فعاليات الفسراءة التى تستصفى أو تنتج إلر عملية 
التواصل بين طرفى الإبداع؛ أى بين الأديب والمتلقى. 
وهذه المكاسب الفئية أو هذه الجماليات التلفيائية (من 
الألمانية اناه اهمده مم8 )210 تؤول داخل هذه العملية 
إلى حمالات حركية خارجة عن إجماع النقاد رنفييسهم 
وعن أنماط التذوق السائدة؛ لأنها لا تيل على قوالب 
جمالية بل تسمح للقارئين بالسيطرة على فعل الإبداع 
بمواقف من الجمال حية وقادرة على التبدل. 
وإذا ما نظرنا فى طبيعة التلقي؛ من حيث هى تعامل 
مع معلى الخطاب؛ وحارلنا محاصرة إسهامات المتلفى 
الممكنة فى التصرف فى دلالات النص الأدبى ومقاصده؛ 
وجدنا أن المعنى وفارئه يعيشان أو يباشران علاقة جدلية 
متواصلة. فالقارئ أو المتلفى يتحول إلى عنصر فاعل فى 
الخطاب؛ لأنه يعدل بمقاصد الأديب حيث يشاء؛ بأن 
يحيط الخطاب برؤية مخصرصة تصنعها مجخربته ومواقفه 
وقدرله الخاصة على التخيل. إن هذا المتلقى الذى 
تستحشره مجالس الأدب والسياسة ومذاهب العقيدة 
بقرة» هر أكثر من فار عادى» بل صار منتصبا بخيلاء 
وبوقاحة أحبانا يرنقب اكثمالا موهرما للنص الذى أبدعه 
الأدبب وفضى الأمر: 
دوقد يميز الشعر من لا يقوله كالبزاز يميز 
من الشياب ما لم ينسجه والصيرفى يخبر من 
الدائبر ما لم يسبكه ولا ضربه حتى إله 
ليعرف مقدار ما فيه من الغش وغيره فينقص 
تيمعه0(", 


إن هذا الموقف القراءائى الذى يثبين فيه ابن رشيق 
محتازا للذوق الرفيع هو نفسه الذى أمكن النقاد من 
التعقيب على الأشعار العربية والتتقبب فيها عن أغاليط 
الشعراء؛ بفياس غريب على معان مثالية يستمدونها عادة 
من الثراث. ومن هذا الاحتياز ما يقوله فى (العمدة) فى 
باب نفى الشئئ بإيجابه: 
«والمعيب من هذا الباب قول كثير يرلى عزة 
صاحبته : (طوبل) : 
شهلا رقاك المرت من أنت زبنه 
ومن هو أمسرأ منك دلا وأقتبح ؟ 
لأنه قد أوهم السامع أن لها دلا سيكا ولكن 
غيره أسوأ منه وأقبح؛ فكيف إن كان القبح 
راجعا عليها لا على دلها وليس هذا فى شئ 
من قوله تعالى: أصحاب الجنة يومكل خهر 
مستفرًا وأحسن ميلا (الفرقان؛ الآية 14؟) 
لأن هذا لا إشكال فيهن90, 
وهذا المتلقى لا يكتفى بهذا التذوق الاستبدالى ‏ إن 
صحع التعبير- بل يتجاوزه إلى التأثير فى ممرية الأديب 
تأليرا فعلياء فيواصل الإبداع الأول بئان يتحفز فيه يكل 
قرى التخيل والائفعال والثقافة. ونتوسل للتدليل على 
هذا التجاوز برؤية الفارابى للصررة الشعرية؛ فهى عنده 
أداة الخيال ووسيلته ومادئه التى يمارس بها ومن خبلالها 
فعاليته ونشاطته؛ ويشمكن المبدع بالصسورة التى يتعخيلها 
- حسب الفارابى أيضا من أن يدقع بالمتلقى إلى 
إعادة التأمل فى وائعه من خلال رؤية شعرية لا تسكمد 
تيمتها من مجرد الجدة والطرافة والاستجابة لأنماط 
البلاغة العقليدية؛ وإنما من قدرئها على استفرزاز 
الحساسية وتعميق الوعى”” ؛ فالنصيدة . كما استئبثت 
للفلاسفة العرب مع الفارابى ‏ تقدم غيلة المتلقى جملة 
من الصور تستدعى من ذاكرنه طائفة من الخبراث الختزنة 


ذف 


حماندى الرنكرى 


تعجانس محترياتها الشعورية والالفمالية مع صور 
القصيدة:؛ مما يفرض عليه حالة نفسية خاصة مجعله يقف 
ضد أو مع موضوع التخييل الشعرى؛ وبالتالى يسلك 
إراهه سلوكا معينا. يقول الفارابى: 
«الأقاويل (الشعرية هى) التى تسشخدم فى 
مخاطبة إنسان يستنهض لفعل شئ ما 
باستفزازه إلبه واستدراجه نحوه (أو) تنهضص 
بالسامع نحو فعل الشئ الذى خيل له فيه أمر 
ماء من طلب له أو هرب عنه أو كراهة له أو 
غير ذلك من الأفعال إساءة أو إحسانا سواء 
صدّق ما يخيل إليه من ذلك أم لاءكان الأمر 
فى الحقيقة على ما خيل أو لم يكن)40, 
رعمل جابر عصفور على استجلاء هذه العلاقة 
التفاعلية بين الأديب والمتلقى؛ وذلك من خلال استقراء 
دقيق ومنائشة صارمة لحازم الفرطاجنى؛ وانتهى إلى :أن 
كل عمل شعرى يعنى نواصلا بين المبدع بالمتلقى ... 
من خبلال وسيط نوعى هو القنصيدة:!". لكن هذا 
التواصل بفى مصابا بعاهات ول درك عقف وهذه 
العاهات لاحقة بطرفى العسملية الشعرية ابدام 
والمتلقى ! 
«هناك أولا جدب فى عملية الإبداع بعد هذا 
الدى ران على قلوب شعراء المشرق المتأخرين 
وأعمى بصائرهم عن حقيقة الشعر منل مالتى 
سئة فلم يوجد فيهم على طول هذه المدة من 
نحا نحو الفحول ولا من ذهب مذاهبهم فى 
تأصيل مبادئ الكلام وإحكام وضعه وانتقاد 
مواده التى يجب نحثه منها فخرجوا بذلك 
عن مهيع (الطريل البين) الشعر ودخخلوا فى 
مبحض التكلم!"', رباك ثانيا جدب فى 
عملية الدذوق وضعف فى الاستجابة التى 
يخلقها المتلقى؛ وأهم من هذا كله المناح 


ذا 


الممادى للشعر والتبارات الفاعلة التى تدكر 
جدواه وهى نيارات وصلت بحازم إلى درجة 
بالغة من السخط]!211, 
على أن النظر فى هذا التلقى يؤدى إلى التساؤل عن 
ملاءمته أو عدمها لكل القراء؛ فقراءة أى نص 
تختلف مناهجها ونثائجها حسب انختلاف الأهدان 
المرئتماة منهاء وهذا يدعو إلى المغامرة بتتصنيف لأنواع 
القراءة؛ 
فهداك القارئ العادى الذى يأنيه النص ولا يتحول هو 
إلى هذا النص. وهو قارئ غير محتاج إلى استعداداث 
مخصوصة خلال عملية التقبل؛ لأنه لا يطالب النص 
بفائدة أو مئعة من نوع خخاص. 
وهناك القارئ المتميز؛ وهو لا يمثل ججمهرر القراء! 
فهر يسلط على النص نظرة معيئة أو يتسلط عليه بمنهج 
أو بأدوات قراءة افذة. فاللنوى مثلا يدرس اللفظ 
واننظامه النحوى؛ وقد يجد نى ذلك مشعته الخاصة» 
والفلسفى يستبطلن السلامة أو المسكويات المنطفنية 
للخطاب؛ والبلاغى يعدد ويدمط عناص المزية الأدبية؛ 
والأصولى بصل العلاقة بين دلالات الألفاظ ومدلولائها. 
ويتحرل المتلقرن بمختلف هذه المداخخل إلى فهم النص 
إلى سلطات فكرية مخعلفة تتشرع من اللخطاب مكوناته 
فتؤول إلى مكونات مفصيلة عن بعضها البعض» 
ومفصولة عن تجربة المبدع ذائه. ولبس من الغريب إذ 
ذاك أن تصدف الأعمال الشعربة إلى واضح وغامض» 
وأن يعد هذا الغامض ناما عن موقف فنى له لبريره فى 
توجهه إلى الصدف الأعلى من الفارئين17), 
وهناك القارئ الذى يمكن أن نصفه بالاجتماعى» 
وهو ذاك الذى يعقدم إلى النض خاملا عه لواءه 
الاجتماعى أر انتماءه الاجتماعى رافتناعانه الأخلاقية؛ 
فيستنطق من النص جمملة من القيم الثابتة التى بمارسها 
أو يتطلع إليها. وقسط مهم من النقد الأدبى القديم فائم 


سكسس سس يلقى عنه الشاه القدامي 


على هذا انوع من استقراء النصوص الشعرية (تحديد 
قيم المدح من طرف الأمدى فى «الموازلة» - مقاييس 
العمود الشعرى عند ابن قتيبة وأبن طباطبا) . 
ويصير الشاعر ‏ داغل هذا التترع الفراءائى الذى 
يسدع فيه - ملزما بالحذر فى كل خخطرة يخطرها فى 
تنصيدته. فالمعنى يجب أن يخضع لشروط فى التدميط» 
وكذلك الأسر بالنسبة إلى المبنى. يقسول ابن رشيق 
القبروانى مزكيا هذا الخضوع: 
ورد قيل: لكل مقام مقال وشعر الشاعر 
لنفسه وفى مراده وأمور ذائه من مزح وهزل 
ومكانبة ومجون وخحمرية وما أشبه ذلك غير 
شعره فى قصائد الحفل التى يقوم بها بين 
السماطين: يقبل منه فى تلك الطرائق عفو 
كلامه وما لم يتكلف له بالا. ولا ألفى به» 
ولا يقبل منه فى هذه إلا ما كان محككا 
معاودا فيه النظر؛ جيدا لا غث فيه ولا سافط 
ولا فلفاء وشعره للأمير والقائد غير شعره 
للوزير الكاتب؛ ومسخاطبئه للقضاة والفقهاء 
بخلاف ما نقدم من هذه الأنواع 217 . 
وينبث عبد القاهر الجرجائى فضل القراءة المضنية فى 
إضافة المزية للشعر مبررا هذا الضنى بتبرير يمزج فيه بين 
نزعات النفس ومقتضيات الفن, يقول!؛ 
اوس المركوز فى الطبع أن الشئ إذا نيل بعد 
الطلب له أو الاشعياق إليه ومعائاة الحنين 
نحره كان نيله أحبلى وبالمزية أولى ؛ فكان 
موقعه من النفس أجل وألطف» وكانت به 
أضن رأشغف... فإنك تعلم على كل حال 
أن هذا الشرب من الممائى كالجرهر فى 
المدف لا يبرز لك إلا أن تنشقه عنه 
وكالمزيز لعجب لا يربك وجهه حثى 
تستأذن عليه؛ ثم ما كل فكر يهعدى إلى 


رجه الكشف عما اشعمل عليه ولا كل 
خخاطر يؤذن له فى الوصول إليه؛ ما كل 
أحد يفلح نى شق الصدفة ويكون فى ذلك 
من أهل المعرفةة98 1 , 


التلفى والتأوبل: 
هذا الاخشلاف القائم بين القسراءء أو بين مواقف 
التلفى وسكويات الفهم؛ يربك النقد؛ لأنه يضع مقابيسه 
فى مجال قد تتعرض فيه إلى التدمير الكامل. فتتوع 
مفاييس البلاغة والنقد بمذاهبه لا يمكن أن يلاح 
تبدل المتلقين. 
يفول نصر حامد أبو زيد؛ 
و نالحقيفة الى يتضمنها العمل الفنى 
كمنياتها فى الفلسفة والتاريح حفيقة ليسث 
ثابعة ولكنها تتخير من جيل إلى جميل ومن 
عصر إلى عصر طبما لتغيراث أفل التلفى 
وتجارب المتلقين»!*1. 
رعنيت سيميوطيقًا الأدب بهذه الظاهرة؛ فأبرزث أن 
امجتمع المتكون من مجموعات من القراء الختلفين يظهر 
كجماع اجاهات اجتماعية لقافية انتصادية إبديولرجية 
ركذلك مهنية؛ تؤثر فى النظام الأدى لأنها جره من 
الوعى الاجتماعى. 
وينحاز الععامل مع النص الشعرى داخل هذا العجانس 
المعدوم بين القراء من تعامل مرجعى إلى تعامل تأريلى 
مفتقد للسكونية؛ لأن تأمل النص فيه ناضع لنزعات 
تجعذبها علائن لا حد عدديا لها. واتعبه يعض التقناد 
والبلاغيين القدامى إلسى ضرورة تدخمل التعامل التأويلى 
- بالمفهوم الذى أشرنا إليه - وعدره لازمة من لوازم 
التلفى. يقول عبد القاهر الجرجانى: 
الم إن ما طريقه التأوبل يثفاوت نفاونا شديدا 
ذمنه ما يقرب مأخذه ويسهل الرصول إليه 


1 


حسسادى الزذكرى 


ويعطى المقسادة طوعا حتى إنه يكاد يداخل 
الضرب الأول الذى ليس من التأوبل فى 
شئ؛ وهو ما ذكرنه لك. ومنه ما يحتاج فيه 
إلى قسدر من العأمل ومنه مسا يدل ويقسمضش 
حتى يحتاج فى استخراجه إلى فضل روية 
ولطف فكرم23170, 
إن الإشكال الأساسى الذى يسئ الظن بالتسأويل؛ 
والذى عبر عنه عبد القاهر بالتفاوت الشديد فيه؛ جعل 
الأسلاف من المفسرين واللغوبين وعلماء الكلام والنقاد 
بحاولون تحديد صلاحياته حتى لا ينفرط النص المؤول 
بين الأصابع فيغدر خطابا مفتوحا على مطلق الأفهام. 
ونابع السيد أحمد عبد الغفور فى كتابه (ظاهرة التأوبل 
وصلتها باللغة) محاولات العلماء للتصدى للتأوبل. وقد 
قامت على رد الجصوح أو الجنوح الذى انسم به إلى 
اقعضاءات اللغة والبرهان؛ فكان أن رفضت التأويلات 
البعيدة يسبب تعلق أكثر جوانبها بالنصوص الشرعية. 
وعبر الظاهريون والحنابلة والخوارج عن رفضهم هذاء 
بكثير من الحدة أحياناء بسبب التساهل الذى داخل فهم 
النصوص من طرف بعض الفرق الشيعية أو المتصرفة أو 
علماء اللغة فى مجال دروسهم النحوية؛ وهو نساهل 
نقرأء واضحاً عند ابن عربى مثلا فى قوله؛ 
«إنى طالما تعهدت تلاوة القرآن وندبرت معانيه 
بقسوة الإيمان تدكشف لى لحت كل أية من 
المعانى ما يكل بوصفه لسائى» لا القدرة تفى 
بضبطلها وإحصائها رلا القوة تصبر على 
نشرها وإنشائهاة "1 , 
إن التسدبر الصرنى لمعائى النص هو تدبر لا يضبطه 
تعديد ولا ييلغ إلى الكشف عنه إنشاد كلام؛ لأنه تدبر 
عاطفى موكول أمره إلى الإيمان. ومن هذا الباب اعتبر 
الصوفية أن الألفاظ لا تعدو أن تكون «رموزا وإشارات 
تحمل دلالات خخاصة... وقد أدى بهم هذا الاعتقاد إلى 


للف 


تعدى الحدود اللفظية للكلمات!4' . لكن هذا (التلبس 
الماطفى؛ الذى حاول أن ينفل به صدف خساص من 
المتلفين إلى النصوص يرئد على بدثه عند أهل الأدب! 
وذلك من خحلال الربط الواجب بين التذوق واللغة بما 
يشقلها من دلالات معجمية وأحكام إعرابية ررجره 
بلاغية؛ إذ؛ 
الابد لكل كلام تستحسنه ولفظ تستجيده 
من أن يكون لاستحسائك ذلك جهة معلومة 
وعلة معقولة؛ وأن يكون لنا إلى العبارة عن 
ذلك سبيل وعلى صحة ما ادعيناه من ذلك 
دليل: وهو باب من العلم إذا أنت نحت 
اطلعت منه على فوائد جليلة ومعان شريفة» 
ورأيت له أثرا فى الدين عظيما ونائدة 
جسيمة؛ ووجدته سببا إلى حسم كثير من 
الفساد فيما يعود إلى التنزيل وإصلاح أنواع 
من الخلل فيما بتعلق بالتألويل :2190 , 
وكانت دلائل التذوق الفنى عند النقاد القدامى والنئائج 
التى نرتبت عن التصريح بها دليلا آخر على انحباس 
التلقى بما له من كفاءات تأويلية داخخل حدود معلومة. 


شروط النقاد على المبدعين أو استنسار الإبداع: 
ولعل أهم مظاهر هذا الاستعسار ما انتثر فى مصدفات 
الأدب والنقد الفديمة من إشارات إلى المعنى المستحب» 
أو الكلمة المستحسنة أر التشبيه الأنسب والأبلغ» مما كان 
بعد تذرقا جماليا فى مبدثه وصار شرطا أو قاعدة إبداعية 
فى المنتهى . ونتابع استدلالا على ذلك الأمثلة الآنية؛ 
«من ذلك أن طرفة بن العبد يعيب بعض 
الشعراء على كلمة صيعرّية (وهى العلامة 
نوضع على عنق الجمل) لأنه وصف بها 
الناقة؛ والحال أنها صفة مخصصة للجمل. 
فقال للشاعر معرضا به: (استئوق الجمل١.‏ 


ال سس ٠‏ ب إلئلقىي عند النقاد القدامى 


والنابغة الذبيائى يعيب حسّانا بن ثابت على استعمال 
جفنات وأسياف فى موضع الفخر؛ لأنهما كلمتان 
دالئعان على القلة» ولا يصح أن تعبر عن كرم أو بطش 
فى الممدوح. والرسول يستحسن شعرا للبيد بن ربيعة لأنه 
كان فى تمجيد الخالل. وعمر بن الخطاب يحث على 
رواية ما عف من الشعر؛ وسكيئة بنث الحسين تستطيب 
الشعر بقدر نبل العاطفة فيه إزاء المرأة. وابن عباس يطرب 
لشعر عمر بن أبى رييمة غير مكثرث بجرأنه على 
الأخعلاق القويمة. ويؤكد ابن رشيق هذه الشروط التى 
تنقاس بها جماليات القصيدة فى بابه الخاص بالمديح ؛ 
حيث يسرد الصفات الحسئة التى يفضل أن بمدح بها 
الملوك أو الوزراء أو الكتاب أ الفضاة أو قواد الجيش» 
فمن قوله فى شأن مدح الملوك: 
١وسبيل‏ الشاعر إذا مدح ملكا أن يسلك 
طريقة الإيضاح والإشادة بذكره للممدرح» 
وأن يجمل معائيه جزلة وألفاظه نقية غير 
مبتذلة سوقية؛ ويجتنب مع ذلك التقصير 
والتجاوز والتطويل: فإن للملك سآمة وضجرا 
ربما عاب من أجلها ما لايعاب وحرم من لا 
يريد حرمائه. ورأبت عمل البحترى إذا مدح 
الخليفة كيف يقل الأبياث ويسرز وجره 
المعانى؛ فإذا مددح الكتاب عمل طاقته وبلغ 
مراده2""0, 
هذه الأحكام المختلفة السابق ذكرها أهلت» إذن» 
النقاد لأن ينتصبوا كالقضاة الفاصلين بين إبداع سوئ 
وآخر غير سوى؛ ومعنى لائق وآخر شائن؛ ويستحيل 
الإبداع إذ ذاك إلى نشاط ترئهئه جملة من الشرائط 
والمقاييس تخوّل له البلوغ إلى الطرف المقابل للمبدع 
وهر المتلقي؛ ومن هذه الشرائط التى تابعنا: 
- منامبة المقال للمقام. 
الحث على الأخلاق القويمة. 


5 الإشادة بالدين 0 
اللياقة فى الغزل دون الاستهثار. 
الإمتاع الفنى, 


ركأننا باللبدع ‏ بهذه الشرائط- يدع بناء على 
طلب القارئ بدلا من أن يبدع لحوافز باطنية ذائية. وقد 
شعر أبو نواس - وهو من أوائل الشعراء الذين عملوا على 
الخلاص من ربقة القديم ‏ بالخروج من هذا الحصار 
المضررب عليه فتذمر من ذلك قائلا؛ 
دعانى إلى وصف الطلول مسلط 
نسمما مير لمؤمئين وطاعة 
وإن كنت قد جشّمتنى مركبا وعرا. 
ونلاحظ هذا التوجيه المسلذ على الشعراء فى جملة 
من النصوص القديمة التى تشبه فى بعض صورها 
السبانات أو الأدلة المنهسجية (هزده/اتنة6!)) أر المرائعاث 
القضائية؛ فى دفاعها عن الشعر من الشاعر الذى قد 
يجرز على مخطيم القيود التى استصنمها كبار الشعراء 
رمن هذه البيانات: 
- قوائين ابن قكيبة فى مقدمة (الشعر والشعراء) وقدامة 
ابن جعفر فى (نقد الشعر) , 
المقابيس الدقيقة التى شكلت (عيار الشعر) عند ابن 
طباطبا العلوى. 
- تصنيفات الآمدى لمعانى المدح فى «مرازئئه» بين 
البحترى وأبى تمام. 
- مواقف اللغوبين ورراة الشعر من محاولات التحديث 
والتوليد الشعرى؛ سراء كان ذلك فى اللفظة أر 
تركيب الجملة أو الأوجه البلاغية المستحدلة. 
ولعل رد الشاعر ابن مناذر على حماد الراوية كان 
الأبلغ تعبيرا عن شعور المبدعين بالاستفسار الفنى؛ أر 


يلاله 


حسمادى الزنكرى 


بالونوع فى أسر الذرق الصفوى. فقد رد هذا الشاعر 
على نفد أبى عبيدة بقوله له: 
دائق الله واحكم بين شعرى وشعر عدى بن 
زيد؛ ولا تقل ذاك جاملى هذا إسسلانى 
وذاك قديم رهذا محدث؛ فتحكم ببن 
العمصريين ولكن احكم بين الشعرين ودع 
العصبية!1؟, 
وهكذا كانت أذواق فئة قليلة من المتلفين فى عصر 
من عصرر العربية سلطة فنية قوية متحكمة فى جماليات 
الفصيدة شكلا ومضمرناء ما عدل بها عن مقاصد 
المبدع وهراجسه الفنية؛ بل هى تعطل لديه حرية الخلن 
وأفاق الإبداع؛ ويكفى تصفح سريع الموازنة؛ الأسدى 
لاكتشاف الثقل الذى يسلط على المبدع من عل. فما 
يقارب الخمسين صفحة منها عروض لا ثنى للمعانى 
والصور الأكشر شيوعا فى القصيدة التقليدية؛ ركان 
منهجه فى هذه العروض أن يبدأ بذكر الصورة الواردة فى 
السيب العفليدى؛ وأن يتبعها بما يلبها من الصور عن 
الرحيل ووصف الناقة والمديح؛ وكان وجه المفاضلة بين 
الطائيين مقدار وفاء هذا أو ذاك فى الوفاء لهذه الصور. 
وهذا المنهج فى مقاربة الإبداع الشعرى ميب لا محالة 
للوظيفة الشعرية للإبداع؛ لأنها نؤول بالشاعر إلى أن 
يستبدلها بأعرى منفئحة على القيم السائدة فى النقد 
ومنغلقة على ذات الشاعر المعنى. 


مقاييس التلقى الصفرى: 

وأوجب هذا الحصار النقدى أن يتسسلح الأديب 
والقارئ كلاهما بزاد معرفى نوعى؛ أسهمت بعض 
المؤلفات القديمة فى ترضيح عناصره وأسهبت 
فى تعديدها. ويمكن أن نسمى هذه العناصر أسرار 
الصنعة انتسداء بجابر عصفور؛ وهذه الأسرا ار فى الاكثار 
من الحفظ ونهم المحضرظ والاقتسداء بحسن من 
الشعر إذ: 34 


سرافل ع /ت) 0 


الى 1 ا 
شاووا م العاف سا 
مالسإ 


«ينبغى للشاعر فى عصرنا - على قول ابن 
طباطبا ‏ أن لا يظهر شعره إلا بعد ثقمه 
بجودئه وحسنه وسلامئه من العبوب الثى نه 
عليها وأمر بالتحرز منها ونهى عن استعمال 
نظائرها ؛ ولا يضع فى نفسه أن الشعر موضع 
اضطرار وأنه يسلك سبيل من كان قبله 
وبحستج بالأبيياث التى عبييت على فائلها 
فليس يفتدى بالمسئ وإنما الاقتسداء 
بالحسن79, 
ركان الجاحظ أبعد فى التصريح عندما دعا لى 
كتابه (الحيوان) كل متوسم بالأدب شاعرا كان أو كائها 
أو قارئا إلى حفظ الأمثال والأشعار والاشتقاقات والأبية» 
وإلى معرفة مواضع استعمالها وتأويلها فى كل موضع. 
والملكة الشعربة عند ابن رشين لا نكثمل درن الأخذ من 
كل علم دبلى أو لخرى أو عتلى» و«الشاعر من 
المطبوعين المتقدمين يفضل أصحابه برواية الشعر ومعرفة 
الأخبار والتلمذة بمن فوقه من الشعراء") ومعرفة 
معانى المدح والهجاء عند الأصمعى رهيلة بمعرفة 
المناقب والمثالب التى اتصف بها السابقون أو استعادها 
الشعراء”؟؟), 
هذا المضمون الثقافى «الماضوى؛ أو «المستمد؛ من 
الرصيد الجمعى السابق للشاعر والواجب ترفره عبد 
المبدع؛ أفرز خماصية من خخصائص المعنى وموقفا من 
موائف التلقى؛ وهى خخاصية السرفق أو السرقة الشعرية وما 
تستوجبه من مناهج فى قراءة الشعر أو تلفيه؛ وتم بهذا 
المصور تحديد علانة الممنى الحادث بالمعنى السابق» 
وصارث عملية التلفى بهذه المقاربة قائمة على استحسان 
المعنى؛ من حيث هو مبتدع أو محتذى به أو مقعبس أو 
مسبوق أو مشترك أو معاد. فوظيفة الشعر فى هذا الإطار 
لم نعد تعبيرا مطلقا وحرا وتلقائها عن التجربة؛ وإنما 
ترقفت عند استبطان الشعر القديم قصد استصفاء جيده 
وإثرائه ‏ ومسرة أخصرى بلسحب الأديب صاحب الشأن 


ددم تلقى فيد لتقا القدام ‏ 


ليدملق بالكلمة الفصل متلق ذو سلطة مهيمنة وفاعلة. 
هذا المتلقى هو عالم الشعر أو العالم بصناعة الشعر 
المنتسب إلى ججهابلة الألفاظ ونقاد المعائى: على قول 
الجاحظ؛ وإلى أهل الأدب كما يسميهم ابن قتيبة؛ أر 
إلى أهل المعرفة والدراية بشهادة ابن رشيق. هؤلاء امتلكوا 
الجهاز الاصطلاحى الكانى الذى به يميزون الاخشراع 
والإبداع والتوليد والسرق ففتحوا بذلك للمتلقين أبوابا 
جديدة للشدرق النقدى امستكم إلى الشقافة الأدبية 
المشتركة بين الشاعر والمتلفى, 
نا شترع من الشعر هو ما لم يسبق إليه 
قائله؛ ولا عمل أحد من الشعراء قبله لظيره 
أو ما يقرب منه؛ كقول امرئ القيس؛ 
سمرت إليها بعدما نام أهلها 
سمو حباب الما خالا على حال 
... وما زالت الشعراء تخترع إلى عصرنا 
هذا ونولّد غير أن ذلك قليل.... والشوليد أن 
يستخرج الشاعر معنى من معنى شاعر أخخر 
لقدمه أو يزبد فيه زبادة؛ فذلك بسمى التوليد 
وليس باخشراع لما فيه من الاتتداء بغيره ولا 
يقال له أيضا سرقة إذا كان ليس آمذا على 
وجب" , 
ونئج عن حضور مفهوم السرقة مقياسا من مقاييس 
التلقى أن صار اسيتحسان الشعر أر استهجانه متوئفا على 
علاقة الشاعر بمن سبقه؛ فالقاضى الجرجانى يعتبر 
السرق داه قديما؛ وهو عند الأمدى باب لا يعمرى منه 
أحد من الشعراء إلا قليلهم ؛ والمسرق عند ابن ريق 
لايسلم أحد منه؛ وسارق الشعر عند الصاحب بن عبّاد 
يصفع مثلما أن سارق المال يقطع أما أبو تمام فيفتخر 
لخلو شعره من ظاهرة السرق ويقول عن أشعاره: 
مدزّمة عن السو لمورَى 
مكرّيبةمن لمعنى الملمساد 


وترجه النقد الأدبى القديم بهذا التصور وجهة 
أخعلائية؛ صار فيها الشاعر ضحية التجريح واللائمة بقدر 
ما لفرائه من كفاءة فى تحديد مكانئه بين الشعراء؛ لا 
على مسدوى المعنى المعاد فنقط؛ ولكن كذلك على 
مستوى التشبيه الذى يشئم فيه بعض التقليد أو المناسبة 
لتشبيه سابن. 
هذه الرؤية «الجمالية؛ للشعر العربى القديم الصادر 
عن سلطة فراءة نافذة ومسلحة بشقافة أدبية وبلاغية 
موسوعية؛ ربمعرفة شاملة بالظررف الاجتماعية والسياسية 
التى يدع فيها الشعراء. هذه السلطة النقدية الغالبة 
حولت المبدع إلى نمط لغرى وتعبيرى فاقد لكباناته 
المقلية والعاطفية: لأنه مدعرٌ دوما إلى استخدامها 
لاسترضاء ذائفة تعد اللغة فيها مقياسا ثنيا أصليا؛ وإذ 
ذاك لم بعد الشعر هو المقصود بالتلفى» فلا يعنى القارىا 
ما فيه من عمق شمربة وألم معاناة؛ وإنما ضار الاهشمام 
موجها إلى الشاعر؛ نفاس مفدرئه بمقابيس منسوية إلى 
زمنية الخطاب أو وضميته الاجشماعية وإمكاناته الثقافية 
رعلاقاته بأولى الأمرء فهو إذ ذاك مبع أو متبع مبالغ أر 
مغال جزل اللفظ مستقيمه أر مستكرهه وثقيله خفى 
المعنى وغامضه أو بيْنه وجليه؛ وبهذا صار الشعر مفصولا 
عن صاحبه وملحقا بتاربخه؛ فصدق الشاعر كما يؤكد 
ابن طباطها يتتصل بتوافق التجربة الفسردية للشاعر ممع 
ما جاوث به تججارب البشر من قبله كأن: 
اتودع الأشعار حكمة تألفها النفوس وترئاح 
لصدق القول فيها وما أنت به التجارب منها 
أو يتضمن الشعر أشياء نوحيها أحوال الزمان 
على اخثلانه كما ترجهها حرادله على 
تصرفهان90 , 
وآل أمر الشعر العربى القديم إلى أن يؤدى - بهذه 
المفارباث التأويلية - جملة من الوظائف المحددة؛ شأنه فى 
ذلك شأن النصوص ذات المحتوى الإيديرلرجى (نصورص 


يذذا 


حمادى الزنكرى 


الوعظ والخطب السياسية)؛ تقدامة بن جمفر مثلا 
يوظف الشعر ليكون تطبيقا لمفهوم الخلق المثالى فى 
الفلسفة؛ وهو التوسط بين حالتى الإفراط والتفريط!"2؛ 
فالسهاء حال وسطى بين الفسيضين هما البخل 
والتبذير.. وكذلك الشجاعة والعفة والعدل هى حالات 
وسطلى. 
ويتحول هذا الموقف الأخلائى عند قدامة إلى مقياس 
نقدىء فيصلف المعائى الشعرية وفق أغراض الأدب» 
مقدما قوائم مضبوطة أو أدلة يستصفى منها الشعراء 
صفات المدح والهجاء والرثاء والغزل؛ كما أنه يستحسن 
لدى الشاعر المعنى المدحى ما تعلق هذا المعنى بالصافات 
الذائية للممدوح مما لم يسشمده من خخلقته أو محيطه أو 
آبائه. من ذلك أن المدح بالكرم أولى بالفقير منه بالغتى. 
والمدح بعراقة النسب لا يزيد صاحبه فضلاء والنسيب 
عنده هو (ذكر الشاعر خلق النساء وأخلائهن رتصرف 
أحوال الهوى به معهن)00", 
وينطلق قدامة بن جعفر من هذا المقياس الأخلاتى 
ليستحسن قول أبى صخر الهذلى فى النسيب؛ 
أما والذى أبكى وأضحك والذى 
أمات وأحسيا والذى أمسره الأمسرٌ 
لقفد كنث أنبها وفى النفس هجرها ا 
بعانا لأخرى الدهر ما طلع الفجر 
نماهوإا أن أراها فجاءة 
نأبهت لا عمسف لدى ولا نكرٌ 
وأنسى الذى قد كنت فيههجينها 
كماقد تسى لب شاربها الشماة؟؟) 
إن قدامة بن جعفر يسئعين بهذا التذوق الخصوص 
للشعر ليؤسس نمطية فى التلقى يفرضها على الشعراء 
حنى يحسبوا لها حسابهم خلال إبداعهم ' رهذه النمطية 
تسهم بلا شك فى تقسويض جمائب مسهم من العسراث 


مذ 


الشعرى بأن تحكم عليه بالمخروج عن السيل السوى» 
فمن ذلك أن الوصف الجسدى للمرأة قبيح بالنسب» 
ووصف الممدوح بكثرة المال أو طلاقة الحا لا يزيد من 
صفاته شيناء ورصف قبّة بأنها مطلبة بالذهب أو الفضة 
غير مضينف لجمالها قدراء وكذلك ييقى الهجاء بقبح 
الوجه أر ضاآلة الجسم أو العدام النسب شكلا من أشكال 
التهكم العارض ٠‏ 

يتبين من المتابعات السابقة أن عملية العذوق الفنى 
انفصلت عن المتلقين الذين يتعاملون تعاملا يكاد يكون 
يوميا مع الإبداعاث الفنية؛ فالإبداع ظاهرة أ حادئة تنشأ 
مع الزمن؛ وصارت عملية فاقدة لزمنيتها وحيريتها 
وتبدلهاء فهى أشبه ما نكون خاضعة لقوانين سرمدية 
مفررضة على كل القراء كما هى مطلوية من كل 
المبدعين. فالممنى الأدبى يجب أن يكون مخزونا ثقافها 
مشئركا ليستتب الرضا عليه؛ كما أن المسبوق إليه 
مستهجن وموصوف بالسرق؛ على أن ذلك لا يمنع من 
أن لايتجرا فيه الشاعر بأن لا يحئذى مذاهب القدامى؛ أو 
بأن يخالف فيه بين المقام والمقال إلخ... 

هذه الخصائص «التلقياتية؛ بمكن أن تعوضها أخرى 
لا شك؛ ونصنيفها وتدميملها من طرف السلطلة النقدية 
والبلاغبة العربية لا يعدو أن يكون قراءة ما للقضية أو 


5 إن شفناءت- موقفا من القراءة خاصاء والاخئلاف بين 


هذه الخصائص وغيرها أمر يعد فى حسبائنا عاديا لأن 
التعامل فيه مع النص الأدبى قائم على التأوبل؛ وأبة قراءة 
تأويلية نقدية تدعى لنفسها الانساق؛ وهى فى جوهرها 
شكل من أشكال القذوق؟ لكن الإشكال يكمن فى 
حرص النفاد على تعميم نظرتهم على القراء الآخبرين» 
ولاعجب من ذلك!؛ فالأدب العربى نزع - فيما غلب 
عليه وفى أكشر مجلياته ‏ إلى النوجه إلى فئة 
خخاصة من المتلقين؛ تمئلت فى الصفرة السياسية 
والعلمية. 


إمكانات تلق متحرر: 

هذا الاسئلاب الذى عاناه التلقى فى الرؤية النقندية 
القديمة يلزمنا تداركه نصد قراءة النص الأدبى قراءة 
جديدة؛ دعامتها الإحساس المرهف بالجمال والصدق فى 
الأحاسيس. فمهما كان التقعيد قادرا على الإحاطة 
باشتلف وتفريه إلى الالشلاف؛ فقدرته لا يمكن أن 
تسيطر على الثراء اللامثناهى لأحاسيس المبدعين وردود 
فعل المتلقين. وإذا خمضعت اللغة للشصنيف المرتى 
والصيغى والنحوى وحتى البلاغى؛ أو استجابت لفوانين 
اللسانييات؛ فإن المعنى ألطف من أن ينضوى فى أنماط 
مقررة. ودليل ذلك أن أدبية الدص تسعمد مقوماتها من 
الانزباح عن هذه الأنماط؛ والمعنى عندما يتلبس شكله 
الفنى وبصدر عن مبدعه أو يصل إلى قارئه يستحيل إلى 
كائن بحيا بالانفعالات المتبادلة بين هذا المبدع وهذا 
القارئ فى جددلية لا ننى. هذا المعنى يتدمى إلى أصول 
لاحصر لها؛ إنه يتكون من كل الثقافات والأديان وطرقف 
النفكير والعاداث والقيم الأخلاقية ومباهج الحياة ومأسيها 
ونزعات اغخاطبين ولطلعاتهم.. نكأننا بهذا المنى ذلك 
سابح فى الفضاء اللامتداهى؛ بل هو أكشر ترا لأنه 
لابنابع خطا معينا بل ينجه حيث شاء؛ ولا أحد يتحكم 
فى وجهته لأنه يستجيب لجدلية داخلية لها تبريراتها 
داخعل رحابة المجال الإبداعى وحربة التلقى. إذ ذاك قد 
يصح للنقد أن يتناول النص الأدبى لاستكشاف جمالياته 
الخفية؛ ولكن لا نظنه مؤهلا لتحويل هذا الدص إلى 


العوامش: 


المتلقى عند النفاد القدامى 


مجموعة من الأنماط اللغرية والبلاغية بتحديد قواميس 
دلالية وقوانين ليائة مع القراء له؛ فطبيعة النص الأدبى 
تستدعى من الناقد ملاحقة له غير ذات اكثفاء؛ فالنص 
يتجدد؛ وإذ يتجدد فالقراءة والتذوق يتبدلان» وكم هر 
رحب هذا التجدد الدى بمتلكه النص. والإنسالية - كما 
قال نعيمة - الم نعرف بعد من نيس له أن يسكب كل 
فكره أو يجسّم كل عاطفته فى كلام أو خخطوط أو ألوان 
أو ألحان”'"" . ولهذاء فإن النص وائل دائما إلى القارئ 
المتلفى يتصرف فيه بقدر الطاقة على الاستبطان والإثراء» 
ما بجعل هذا القارئا طرفا مكملا لمعاناة الأديب. 


- فالأديب لا يقدر أن يستهبن بالقارئ فيقول له ما 
قال أبو تمام: 

دعلينا أن نقول وعليكم أن تفنهسواء فالإيضاح 
والإغماض والزيئة والإلغاز والافتباس والتضمين ما هى 
إلا جمالهات تعبدل من عصر إلى أخخر ومن نغرض إلى 
غرض؛ فليس لنا مثلا أن نتهم السابقين بفساد الذوق إذا 
استحسنوا هم فى عصرهم ما لم نستحسنه اليوم, 

والقارئ لا يكاد هلامس العمل الأدبى حتى ينبرى 
له بكل أحاسيسه وأفكاره وأرصدته الشقافية وتجاربه 
الذائية» فيصير هذا القارئ بالضرورة مستقبلا تمترج فيه 
جماليات تلق متراكمة؛ لا نكاد نميز فيها الإعجاب من 
المئعة والرفض من الحذر؛ كما يصير هذا القارئ مستعدًا 
لمواصلة هذا الممل الأدبى بإبداع ثان جلى أو خصفى؛ 
يتمكن من أن يستفرغ فيه بواطن ذانه. 
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ان 


مبحث الحصذف والذكر 
فى البسلاغة السعربية 
فى ضوء الدراسات الاسلوبية الحديثة 


نوال الإبراهيم* 


لامالا 


اتصلت دراسة الأدب وطرق نقده وتخليله بصورة معزايدة ‏ فى العقود الأخورة 
بدراسة اللغة ومسئوبائها ووظائفها وطافائها التوصيلية والتعبيرية؛ وصارت دراسة 
«الأسلرب» نشيجة لهذه الصلة بين الدراسة اللغوية والدراسة الأدبية. وتتجه 
«الأسلوبية» فى زمننا هذا إلى أن تكون علماً لدرس الأدب ونقده على أساس هما 
توصل إليه العلماء فى درس اللغة والملاحظ فى السنوات الأخديرة أن بعض 
الدارسين العرب فى مجالاث الدراساث النقدية والأدبية قد اخمهرا هذه الوجهة 
الحديكة؛ وانصلوا بدواثرها وأعمالها ردراسانهاء ونقلوا شيهاً من كل ذلك - 
معرفين ومترجمين - إلى اللغة العربية؛ واصطنعوا فى أعمالهم هم المناهج نفسها 
والإجراواث نفسها الثى اصطنعت فى البيىاث الدراسية الأصلية. ورأى هؤلاء 
الدارسون العرب أن المشاركة العربية الأصيلة فى هذه الدراساث العصرية لابد أن 
لقوم على دراسة الأدب العربى قديمه وحديثه؛ فى ضوء طبيعة اللغة العربية نفسها 
وما تعنيه هذه الطبيعة من مكونات وعناصر وقواعد فى التوصيل والتعبير؛ تدهم 
أن (علم الأساليب العربى) لابد أن تكون أسسه قالمة على دراسة أدب العرب من 
خلال الكشف عن نلك الأسس فى الثقاء الثراث اللغوى والبلاغى والنقدى عند 
العرب أنفسهم فى ضوء مناهج العلوم الحديثة, 

ونهدف دراستنا هله إلى السير فى هذا السبيل الذى أشرنا إليه؛ ُستقف عند 
رجره «دالحلدف والذكر؛ » عارضين المادة البلاغية العربية الفديمة» فى إطار العراث 
اللغوى والنششدى العربى؛ وفى ضوء من معطبات الدراساث اللغوية والنقسدية 
والأسلوبية المعاصرة. 


* جامعة الكويث ؛ كلية الأداب -_قسم اللغة العربية. 


مكنا 


لوال الإبراهيم 


ونقوم هذه الدراسات المعاصرة على أن لغة الأدب هى 
اللغة المصطنعة فى غير الأدب من وجوه الاتصال والتعبير 
البشرى؛ غير أن الأدب يستخدم هذه اللغة «العادية» 
بطرق خخاصة؛ بمكن تسميتها (المستوى الأدبى؛ للغة, 
وعلى ذلك؛ فإن المستوى الفنى أو الأدبى للغة يتحدد 
عندما لتحدد الدراسة الطرق الخاصة التى اصطئعها 
الكائب أو الشاعر فى استخدامائه اللغربة. ولا تقتصر 
الطرق الخاصة التى بتوسل بها الكانب والشاعر؛ والتى 
تمل المستوى الفنى أو الأدبى؛ على جوانب التركيب 
من تقنديم وتأخير وحذف وذكر وفصل روصل .. إلخ» 
كما أنهالا ئقعصر على جرائب الدلالة فى 
الاستخداماث الجازية من تشبيهات واستعارات» وإلما تقوم 
هذه الطرق الخاصة على التعامل مع كل مكونات اللغة 
من تكوينات صرئية وصرفية وتركيبية. فاللغة - فى 
المسئويين العادى والفنى ‏ منظومة تبدأ من التأليف بين 
الأصواث لتكوين الرحدات الصرفية التى تتكون بها 
المفردات» وهذه المفردات تنتظلم بدورها فى لأليف يوحد 
الجمل والعبارات. ذلك أن ديد أوصاف الأصوات 
ووظائفها وكيفياث تألفها يحدد من لمة أدوارها فى خلق 
المستوى الفنى للتعبير من ناحية الإيقاع وغيره. كذلك 
يفوم التكوين الصرفى على تخديد ما يجرى على صيغ 
المفردات من تغيرات فى بنية المفردة ودلالتهاء وبقورم 
التركيب بتحديد القواعد النى نفسر بنية الجملة وبتحديد 
الضوابط والعلاقات بسن أجرائها. وعلى ذلك كله فإن 
العلوم اللغوبة أصبحت مرتكزاث لعالم الأسلوبيات ولناقد 
الأدب؛ بحيث بيدأ بها كل منهما ليؤسس عليها عمله 
الأسلوبى النقدى الذى يهدف إلى تخحديد الطرق الخاصة 
التى أشرز نا إلبها. فعلم دراسة الأصوات 0 يحدد 
للأسلوبى وللناقد البنبة الصوتية؛ وعلم التصريف -0/0 
/ا08أ10!م يحدد له بئى الصيغ ؛ وعلم الدحر 3/013 يحدد 
بنى التراكيب 5عتنااءلاماق. 

لقد تقدمت هذه الدراساث الحديثة؛ فى العقود 
الأخيرة؛ تقدماً عظيماً؛ بحيث درست اللغة ‏ بمستربيها 


دن 


العادى والأدبى - بمناهج وإجراءات علمية دفيقة؛ 
واستخدم العلماء فى هذه الدراسة الإحصاءات والمعامل» 
روصلت العلوم اللغوبة التى أشرنا إليها فى الفقرة السابقة 
إلى نتائج دفيقة. من ناحية أن اللغة ظاهرة صولية؛ ركز 
العلماء على الأصرات التى تميز لغة من غيرهاء وذلك 
أن اللغة ‏ أبة لغة ‏ تتكون من مجموعة من الوحدات 
الصرية تتألف منها مفردات هذه اللغة. وتوسل العلماء 
بالأجهزة الحساسة الدئيقة لرصد أعضاء النطق وهى 
تؤدى الصوت؛ بغية متحديد الأصوات وصفائهاء ثم توسع 
التحليل الفونولوجى فتناول وظائف الأصرات وأنظمتهاء 
ثم نشكلها فى مقاطع نكرن أشكالا 0:15 أو صيماً, 
وبأتى التحليل المررفولوجى أقنزادهة لدءايهاهطمه11 
ليحدد بنية الصيغة أى ليحدد كيفية اننظام الأصرات فى 
تألين هله البنية «المصسيغية» أو الصرفية. وأخيراً بألى 
التحلبل التركييى ليحدد العلاقات الثى ظهرث بين بنى 
الصيغ «المفردات؛ حتى تألفث فى تركيب أر تراكيب» 
وليحدد ١النظم؛‏ الذى جرى بين تلك المفردات («النظمة 
الى ساعدث فى ترنيبها وتألفها فى تراكيب أو جمل. 
ويختلف علماء اللغة فى أمرين؛ يلفبان بأثارهما على 
علماء الأسلوبية: أما الأمر الأول؛ فيتصل بشوالى عناصر 
التحليل اللغوى؛ ذلك أن بعض هؤلاء الملماء يرى أن 
هذا التحليل اللشوى يبدأ بالمستوى المسونى؛ ويمر 
بمستوى بنى الصيغ؛ لينتهى بالبنى التركيبية. بينما يرى 
البعض الآخر من هؤلاء العلماء أن هذا التحليل يبدأ 
ببدية التركيب لينتهى بالبنية الصولية؛ ماراً ببنية الصيغة. 
وعلى الأساس الأخير بنى سيبوبه ‏ أول من صدف فى 
«علم العربية» - (الكتاب)؛ وعليه أيضاً كان نصور نوام 
تشومسكى 0:0869© العالم المعاصر. وأما الأمر الثائى 
فهر حول دور (المعنى؟ فى ديد البنى الصوتية والصرفية 
والعركيبية. وفى هذا الأمر الغانى؛ نقدث مدرسة 
نشومسكى غيرها من المدارس التى لا تقرن المعانى 
فؤةنقه »1 بأشكالها و تراكيبها ؛ وذهبت هله المدرسة 


إلى أن عدم الاقعران هذا كأنه ذكر للسفينة وإغفال 
للبحرء وأكسدتث هذهالمدرسة مدرسة 
تشومسكى التحويلية ‏ على أن اللغة نشاط حامل 
لمعنى )١(‏ زاأسفاعه انائوةنمدهكة. لكن هذين الأمرين: 
وإن كانا أساسيين لدى عالم اللغة؛ فإنهما ينخذان 
صورنين مختلفتين عند الأسلوبى والناقد الأدبى. فالأمر 
الأول المتصل بترئيب مستوبات التحليل ‏ يحدد منهج 
الأسلوبى والنافد فى دراسته العمل الأدبى؛ والمهم لدى 
هذا الأسلوبى والناقد أن يظهر تفاعل هذه المسشويات 
الشلالة فى إيجاد البية الكلية للممل الأدبى المدررس. 
وفيما ينصل بالأمر الشائى؛ فَإن «المعنى؛ فى المستوى 
اللغرى العادى ذى الطبيعة الإيصالية الإعلامية؛ يختلف 
تمامأ عنه فى المستوى اللقوى الفنى ذى الطبيعة الإشارية 57 
ويمكن أن يكون ابن خلدون قريباً من هذا الفنهم 
عندما عرض للبيان - وهر أسم قديم جامع لعلوم الدراسة 
الأدبية من بلاغة وغيرها فى قوله: 
«هذا العلم حادث فى الملة بعد علم العربية 
واللغة وهو من العلوم اللسائية لأنه متمعلق 
بالألفاظ وما تفيده ويقصد بها الدلالة عليه 
من المعانى. وذلك أن الأمور التى يقنصد 
المتكلم بها إفادة السامع من كلامه هى إما 
لصور مفردات تسئد ويسئد إليها وينضى 
بعضها إلى بعض »؛ والدالة على هذه هى 
المفردات من الأسماء والأفعال والحروف. وإما 
تمييز المسندات من المسئد إليها والأزمدة. 
وبدل علييها بتغير الحركات من الإعراب 
وأبنية الكلمات؛ وهذه كلها هى صناعة 
النحر. ويبقى من الأمور المكتنفة بالواقعات 
المحتاجة للدلالة أحوال المتخاطبين أو الفاعلين 
وما يقضيه حال الفعل وهو محتاج إلى 
الدلالة عليه لأنه من تمام الإفادة. وإذا 
حصلت للمتكلم فقد بلغ غاية الإفادة فى 


مبحث الحلف والذكر 


كلامه؛ وإذا لم يشتمل على شئ منها فليس 

من جنس كلام العرب؛ فإن كلاسهم واس 

ولكل مقام عندهم مقال يختص به بعد 
كمال الإعراب والإبانة... وهذه كلها دلالة 

زائدة على دلالة الألفاظ من المفرد والمركب؛ 

وإنما هى هيئات وأحوال الوائعات؛ فجعلت 
للدلالة عليها أحوال وهيكات فى الألفاظ» 

كل بحسب ما ينتضيه مامه فاشتمل هذا 

العلم المسمى بالبيان على البحث عن هذه 

الدلالة الثى للهيئات والأحوال والمقامات)9, 
وستبدر معالجة هذين الأمرين فى تقسيمنا لهذا 
«الحذف والذكر؛ فى ضوء عمل الأسلوبى وناقد الأدب. 


البنية الصرتية ؛ 

كانت دراسة الصوت فى اللغة العربية أسبق مجالات 
الاهتمام بهذه اللغة. ذلك أن العناية بقراءة القرآن الكريم 
وثلارنه وتجريده ققد دنعت - منل الصدر الأول المبكر 
للإسلام - إلى ضرورة معرفة طبيعة الأصوات ومخارجها 
رصفاتها ورظائفها. رلهذاء كان قراء القرآن الكريم 
وأصحاب علم جسويده أسبق من اللغسوبين والنحاة 
والبلاغيبن فى هذا المضمار؛ نقد ظهر أعلام من 
الصحابة والتابعين فى الإقراء والتجويد وضبط القراءة 
ومعرفة سواضع الوقف والابشداء؛ وعرف أن من تمام 
معرفة الفرآن معرفة الوقف والابئداء”). واتصلت دراسة 
الصوث فى بيكات أصحاب الإقراء والتلارة والتجويد» 
وانضم إليهم ‏ منذ منشصف القرن الهمجرى الشانى - 
أصحاب اللغة والنحو والبلاغة وغيرهم من علماء العربية. 
وعرف (الكثاب) لسيبويه بأنه أول ككاب فى النخر 
العربى؛ وهر كذلك, لكنه فى الرقث نفسه أول كعاب 
فى «علم العربية؛ عامة) إذ هو يضم الأصول الأولى 
لعلوم الصوت والتصريف والنحو والبلاغة؛ قبل أن تستقل 
هذه العلوم بعد القرن الثانى. وبهم فيما نحن بصدده أن 
سيبوبه فد أفرد مواضع ظاهرة من كتابه لدراسة الصرث 


ا 


يول الإبرسيم سس للحا 


المشوى؛ وأورد فى هذه المواضع ما أخمده عن أسقاذه 
الخليل بن أحمد الفراهيدى فى الأصوات. وبدث أثوال 
الخليل وتلميذه سيبويه فى الصوت على قدر واضح من 
العمى والاكثمال لما استندث عليه من جهد سبقهماء 
وهو جهد أصحاب الإقراء والتلاوة والتجويد كما سلن 
الشول. والمطلع على (الكتساب) يرى بسر استخدام 
صاحبه المصطلحات الثى وضعها علماء قراءة القرآن 
الكريم؛ من مثل الإمالة والتفخيم والغئة وغيرها. غير أن 
للخليل وسيبويه فى (الكتاب) أصالتهما ونبوغهما. ذلك 
أن تحديد مخارج الحروف - ولحررف العسربية فى 
(الكتاب) سئة عشر مخرجاً ‏ قد ورثه العلماء المهتمون 
بالصوت اللغوى وعاش بينهم إلى الععصر الحديث؛ 
ولحروف العربية ستة عشر مخرجأء فللحلق منها ثلالة ... 
ومن الخياشيم مخرج النون الخفيفة ...*2. كذلك 
حدد الكثاب صفات الحروف؛ فميز كل الحروف 
وجعلها بين مجهور ومهموس وشديد ورخعو ومحرف 
ولين ... إلخ: وذكر أنه قد ميز هذه الصفات باعثبارها 
أساساً ومدخعلا إلى معرفة (الإدغام؛ وما بحسن فيه وما 
لايجوز: 
«رإنما وصفت لك حرف المعجم بهسدلء 
الصفاث لتعرف ما يحسن فيه الإدغام وما 
يجوز فيه؛ وما لا يحسن فيه ذلك ولا يجوز 
فيه وما تبدله استثقالاً كما تدغم؛ وما تخفيه 
وهو بزنة المتحرك27(0, 


فإذا كان أصحاب الإقراء وتتجويد القرآن الكريم 
ونلاونه ند وضعوا الأسس الأولى لدراسة المسوث فى 
اللغة العربية؛ فإن (الكئاب) ‏ بما ضمه من آراء الخليل 
رسيبويه فى العسوت - قد جعل تلك الأسس الأولى 
أصولا علمية نمت ونطورت وامئدث فى أعمال العلماء 
بعد ذلك. 


كن 


وانتهى كل هذا الاهتمام والعناية بالصرت إلى 
خصائص ونتائج بفيت فى علوم اللغة العربية؛ رأصبحت 
الآن من الأسس التى يلشفت إليسها الأسلويون والنقاد 
العرب امحدلون؛ إذ هى بعض ما يقام عليه علم أسلرب 
عربى. وما كان بحثنا هذا يقف نحسب عند جالب 
واحد؛ وهو مسألة «الحذف والذكرة فى ضوء المعايير 
الأسلوبية العصرية؛ فإننا قد وجدنا مادة لغوبة غزيرة فى 
هذا المضمار؛ فميل وقت مبكر ميز اللغويرن العرب ‏ وهم 
يدرسون الصو اللغوى ‏ ما يعشرى الحروف من زيادة 
وحدنء ودور ذلك فى الوجره الإيصالية والتعبيرية 
الختلفة من لخمديد للمعنى وتقويده وتأكيده؛ إلى إحداث 
ألوان من التنبيه والإيقاع؛ إلى غير ذلك. وفى (مجازر 
الفرآن) لأبى عبيدة معمر بن المثنى (المشوفى سنة 5١١‏ 
ه) نفسيرات لغوية للقرآن الكريم؛ وثرى أبا عبيدة 
بلشفث فى هذه العفسيرات إلى دقائق ووجبوه أسلربية 
واضحة؛ ومن بينها النفاته إلى الزيادة فى الحروف 
وغرضها ووظيفتها التعبيربة. رفى تفسيره اللغوى للآبة 
الكريمة: ٠فإذا‏ جاءئهم الحسنة قالوا لنا هذه؛ وإن تصبهم 
سيئة يطيروا بموسى ومن معه؛ ألا إنما طائرهم عند الله 
ولكن أكثرهم لا يعلمون»”"' يحدد وظيفة زيادة «ألا» 
على هذا النحر؛ ...٠‏ سجازه: إنما طائرهم؛ وتزاد ألا 
للتبيه والتوكيد؛ ومجاز طائرهم؛ حظهم 
ونصيبهم:!. وأما سيبوبه - وهو المؤسس - فيفيض فى 
معالجة البيئة الموئية التى نضسم الحروف الهجائية 
(أ- ب ث ... إلخ)؛ والحروف النحوية (من - إلى - 
فى - عن ... إلخ) جميعاً؛ مبيئا ب فيما نحن بسبيله من 
ظاهرة الحذف والذكر- ألر الزيادة والحذف فى إقامة 
الكلام العادى والبليغ على السواء, 

يرى سيبويه عن زيادة ١ما؛‏ فى الآية الكريمة: «فبما 
نفضهم ميثائهم ركفرهم بآياث الله وقعلهم الأنبياء بغير 


حل وقولهم قلوبنا غلف بل طبع الله عليها بكفرهم فلا 
يؤمئون إلا قليلا؛290؛ أن وماه زيدث للتوكيد: 


:.. وأا قوله عز وجل (فيما نقضهم 
ميثاقهم) ؛ فإنما جاء لأنه ليس ل (ما) معنى 
سوى ما كان قبل أن تجئ إلا للتوكيد؛ فمن 
ثم جاز ذللك إذ لم ترد به أكفسر من 


هذا..30, 


وربما طالث وقفة سيبويه عند حرف بعينه حتى 
يستوفى كل وجوه استخداماته, ويهمنا من هذه 
الاستخدامات الحذف والذكر وأثرهما فى الكلام ومعناه. 
ومن الأحرف الئى حظيث بطول وقسوف من سيسبوبه 
الحرف السابق ‏ ١ما؛ ‏ ققد يكون للنفى فى مثل؛ ما 
يفعل . ويكون بمنزلة «ليس» فى المعنى » تقول: عبدالله 
منطلق؛ فتقول: ما عبدالله منطلق ومنطلقاً» فتدفى بهذا 
اللفظ كما تقول؛ ليس عبدالله منطلقاً. ويكون هذا 
الحرف للتوكيد كما سلف فى الآية الكريمة؛ وكما فى 
مثل قولك: متى ما تأنى أنك؛ وقولك: غضبت من غير 
ما جرم؛ وفى قول الله عز وجل (فبما نقضهم ميثاقهم؛ 
جاءت اما للتوكيد, لأنها لم تحدث إذ جاءت شيها لم 
يكن قبل أن تجىء من العملء وهى توكيد للكلام. وقد 
تغير اما؛ الحرف حتى يصير يعمل لجيئها غير عمله 
الذى كان قبل أن يجى؛ فالزيادة هنا- عند سيبوبه ‏ 
لوظيفة جديدة؛ مثل ؛ إنماء وكأنماء ولعلما. فعندما 
دخلت وما؛ جعلت هذه الحروف بمئزلة حروف 
الابشداء. ومن ذلك كذلك زيادة دما على «حيث؛؛ 
حيث تأنى هذه الزيادة بوظيفة جديدة ومعنى جديد إذ 
إن «حيئما؛ صارت لجى 3م بمنزلة : أين0١١2.‏ ومن 
جهة أداء وظيفة لغوبة وبلاغية؛ يلفت سيبويه النظر إلى 
أن حرف الكاف 9ك يجئ زائداً بمعنى 9مثلة؛ وذلك 
للمبالغة والتشبيه» ومثئل ذلك: أنت كعيد الله, أى أنت 
فى حال كعبد الله: إلا أن ئاساً من العرب إذا اضطروا 


مبحث الحذف والذكر 


فى الشعر جعلوها بمنزلة مثل. قال الراجز رهو حميد 
الأرقط : 
افصيروا مثل كعصب مأكول2190, 
وبلغ بحث البئية الصونية لدى علماء العربية درجة 
عالية من الاستواء والنضج فى القن الرابع الهجرى. 
فراقب هؤلاء العلماء أجهمزة الدطق البشرى وأعضاءه 
وهى نقوم بوظيفة إحداث الصوت, ولم يعتمد هولاء 
العلماء العرب القدماء فى هذا الأمر على ما يعتمد عليه 
العلماء المماصرونث من آلات دفيقة ومعامل متطورة؛ وإنما 
اعتمدوا على جاربهم الشخصية وخبراتهم وملاحظاتهم » 
وأنوا فى ذلك بأوصاف ونتخديدات لا تزال باقية مفيدة. 
بل إن ابن جنى» أبوالفتح عشمان (المسوفى سنة 5945 
ه): لم يكتف بالوصف الدقيق للصوت اللغوى وطربقة 
أجهزة النطق البشرية فى إحداله؛ بل وأزن بين الأصوات 
اللغوية والأصوات الموسيقية؛ كما وازن بين أجهزة النطق 
البسشرية فى أدائها للمسوث اللفوى, والأجهزة والآلات 
الموسيقية فى إحدالها وأدائها للصوت الموسيقى. وكان 
عمل ابن جنى فى هذا الشأن؛ وفى غيره من جوانب 
دراسة الأصوات اللغوبة؛ أساساً قويا لعلم الأصوات فى 
اللغة خناصة؛ ولعلم «الصوت» مطلقاً. يقول فى تلك 
لوزنة اللى أثرنا ليها 
«... ولأجل ما ذكرنا من اخختلاف الأجراس 
فى حروف الممجم باختلاف مقاطعها؛ التى 
هى أسباب تباين أصدائها ماشبه بعضهم 
الحلق والفم بالناى. فإن الصوت يحرج فيه 
مستطيلا أملس ساذجاً كما يجرى الصوت 
فى الألف غفلاً بغير صنعة؛ فإذا وضع الزامر 
أنامله على خروق الناى المنسوقة وراوح بين 
أنامله اخمتلفت الأصوات: وسمع لكل خرق 
منها صوث لا يشبه صاحبه: فكذلك إذا 
قطع الصوت فى الحلق والفم باعتماد على 


6.؟ 


نوال الإبراهيم 


جهات مختلفة كان سبب استماعنا هله 
الأصوات الختلفة. ونظير ذلك أيضا وثر العود» 
فإن الضارب إذا ضربه وهو مرسل » سمعث له 
صرناء فإن حص ر هر الوثر ينمض أصابع 
يسسرأة أدى صرناً آخر؛ فإن أدناها قلبلاً 
سمعت غير الاثنين: ثم كذلك كلما أى 
إصبعه من أول الوئر تشكلت لك أصداء 
مختلفة: إلا أن الصوت الذى يؤديه الوثر 
غفلة غير محصور»؛ ججده بالإضافة إلى ما أداه 
وهو مضغرط مخصورء أملين مهئراً؛ ويختلف 
ذلك بقدر قوة الوئر وصلابشه وضعفه 
ورخحاوته . فالوئر فى هذا السمثيل كالحلق» 
والخفقة بالمضراب عليه كأول الصوث من 
أقصى الحلق وجربان الصوث فيه غفلاً غير 
محصور كجربان الصوت فى الألف الساكبة» 
وما يعشرضه من الضغط والحصر بالأصابع 
كالدى يعرض للصوت فى مخارج الحررف 
من المقساطع» واخستلاف الأصوات هناك 
كاختلافها هنا. وإنما أردنا بهذا التمشيل 
الإصابة والتقريبء وإن لم يكن هذا الفن ما 
لنا ولا لهذا الكتاب به تعلق» ولكن هذا 
الفبيل من هذا العلم؛ أعنى علم الأصوات 
والحروف؛ له تعلق ومشاركة للموسيقى؛ لما 
فيه من صنعة الأصوات والنغم...1900. 
وكان الخليل بن أحمد الفراهيدئ قد وضع مصطلح أر 
عبارة وذوق الحروف»؛ وهو يصف الحروف ويحدد 
مخارجها”14). وحافظ ابن جنى على مصطلح الخليل 
وسار به إلى مدى بعيد من التوصيف والتحديد والتدفيق. 
فكان طريق تمديد ارج لدى الخليل أن يؤتى بالحرف 
الممصود منطوقاً بعد همزة؛ أما ابن جنى فيمضى إلى 
مزيد من الضبط: 


لحان 
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:... وسبيلك إذا أردت اعتبار صدى الحرف 
أن تأنى به ساكناً لا متحركاً, لأن الحركة 
تقلن الحرف عن موضعه ومسئقره وتمعذبه 
إلى جهة الحرف التى هى بعضه ثم تدخخل 
علب همزة الوصل مكسورة من قبله لأن 
الساكن لا يمكن الابعداء به فعقول؛ إك : 
إى. إج . وكسطلك سسائر الحسروف. إلا أن 
بعض الحروف أشد حصا للمسرت من 
بعضها. ألا تراك تقسول فى الدال والطاء 
واللام: إد. إط إل , ولا جد للصوت منفذاً 
هناك. لم نقول: ص . إس ١‏ إز ؛ إث ٠‏ إف ٠‏ 
فتجد الصوت يتبع الحرف. وإنما يعرض هذا 
المصويت الشابع لهذ الحروف ونحوها ما 
وثفنث عليها. 100 


بل بمضى ابن جنى فمفرن بين بعض الحروف 
وبعضها الآخر كاشفا عن أن هذا الارتباط يحدث أصواناً 
بعينها ذاث آثار ووظائف معنوبة ولغوبة وبلاغية: 


..٠‏ فإن قلت: مما بالك تقول سوط وحوض 
ولوب وبيت وقييد وشيخ فشصح الواو والياء 
وهما ساكنتان وقبلهما حركة تخالفهما؟ 
وهلا قلبعهما ألفا لانفتاح ما قبلهما كما 
تقلب الواوياء لسكونها وانكسار ما قبلها فى 
نحو ميزان وميقات وميلادء والياء وارأً 
لسكونها وانضمام ما قبلها فى نحر: اللوبى؟ 
فالجواب فى ذلك أن بين الياء وبين الواو قري 
ونسباً ليس بينهما وبين الألفء ألا تراها 
تنبت فى الوقف فى المكان الدى ذفان فيه. 
وذلك قولك هذا زبد ومررت بزيد» ثم تقول 
ضربت زيدء وتراهما تمتمعان فى القصيدة 


الواحدة روفي 00 


فإذا كان هذا شأن ابن جنى فى القرن الرابع مع 

مصطلح الخليل بن أحمد الفراهيدى فى القرن الثاني ؛ 

نما شأنه مع عمل سيبويه تلميذ الخليل؟ لقد طور ابن 

جى عمل سيبويه بصورة عميقة واسعة؛ وحسبنا- من 

جهة ؛الحذف والذكر؛ ‏ وقفة عند مصطلح واحد من 

مصطلحات سيبويه؛ وهو مصطلح «الإشباع2117؛ ومعناه 

تطوبل حركة ‏ أو أكثر - فى اللفظة لغرض ووظيفة» 

والإطالة هنا لون من ألوان الذكر بالزيادة. وقد سمى ابن 

جنى هذا الإشباع بمصطلح جديد هر «مطل الحركة؛» 

قال: .؛.. أكلت لمحما شاة؛ لحم شاةء فمطل الفتحة 

فأنشأ عنها ألفً....210. ويلفث ابن جنى الأنظار إلى أمر 

عميق بتصل بأدوار الحروف - حال ذكرها أو حذفها - 

فى وجره الإيصال والتعبير على المستوبين العادى والأدبى 

. فالأصل أن الحروف لا يحسن الزيادة فيها أو الحذف » 

فإذا “كانت الزهادة أو كان الحذف » فإن السبب يرجع 
إلى الغرض من الكلام والوظيفة المطلوبة من التعبير ؛ 

«... اعلم أن الحروف لا يليق بها الزيادة ولا 

الحذف ٠‏ وأن أعدل أحوالها أن نستعمل غير 

مزيدة ولا محذوفة فأما وجه الفياس فى 

استناع حذفها من قبل أن الشرض فى 

الحروف إنما هو الاخعصار ألا ترى أنك إذا 

فلت: ما قام زبدء فقد نابت (ما) عن 

(أنفى)؛ وإذا قلث هل قام زبد؟ فقد نابت 

هل عن (أستفهم)؛ فوقوع الحرف مقام 

الفعل وفاعله غاية الاختصار: فلو ذهبت 

تحذف الحرف تخفيفاً لأفرطت فى الإيجازء 

لأن اخختصار الختصر إجحاف:به. فهذا وجه. 

وأما وجه نعف -زياائها فمن قبل أن الغرض 

فى الحروفثف الاختصار؛ كما قدمناءء فلو 

ذهبت تزيدها لنقضت الغرض الذى قصدئه» 

لأنك كنت تصيسر من الزهادة إلى ضد ما 


٠‏ مبحث الحذف والذكر 


تصدته من الاخختصار» فاعرف هذاء فإن أبا 
على حكاه عن الشسيخ أبى بكر رضى الله 
عله؛ وهو نهابة فى معناه. ولولا أن فى 
الحرف إذا زيد ضربأ من التوكيد لما جازثت 
زبادته البئة. كما أنه لولا قوة العلم بمكانه لما 
جاز حلفه البئة. فإنما جاز فيه الحذف 
والزيادة من حسيث أربنك على ما به من 
ضعف الفياس. وإذا كان الأمر كذلك؛ فقد 
علمنا من هذا أننا مستى رأيئاهم قد زادرا 
الحرف فقد أرادوا غاية التوكيد: كما أنا إذا 
رأيناهم قد حذفوا حرفا فقد أرادرا غاية 
الاختصارء ولولا ذلك الذى أجمعوا عليه 
واعتزموه لما استتجازوا زيادة ما الغرض فيه 
الإيجاز ولا حذف ما وضعه على لهاية 
الاختصارء فقد استغنى عن حذفه بقوة 
اختصارة ..:1900, 


ولابن جنى نخريجات دقيقة للذكر والحذف والزيادة فى 
الحروف؛ فهو لا يسد «سثل؛ زبادة فى كشيسر من 
الاستخدامات؛ إنما يراها فد جاءث لوظيفة التوكيد. وقد 
أردنا فى هذه الفقرة أن نببن مسألة الحذف والذكر 
صوياً فى الأحرف. لكن هذه المسألة تتخل موضعاً واسعاً 
فى جانبى بنية الصيغة» وبنية التركيب. 


بية الصيغة: 

يقوم علم الصبيغ الصرفية بإوداهام:3405 على دراسة 
الألفاط من ناحية أبنيتها وأشكالها والمكونات والأصوات 
الى شاركت فى نكوين هذه الأبنبة والأشكال. ويقع 
العحليل المورفولوجي «اقتزافهه لهءتوداهام:ه4! فى 
موقع وسيط بين التحليل الصوتى الذى رأبناه فى الفقرة 
السابقة؛ والتحليل التركيبى الذى يأتى فى الفقرة التالية. 

ومن الأسماء فى العربية التمكن وهو «المعرب»» 
ومنها غير المتمكن وهو «المبنى»؛ ومن الأفعال فى العربية 


يان 


نوال الإبراهيم 


المتصرف» الذى بشئق منه وغير المتتصرف وهو 
«الجامد» . أما الحروف فى العربية فهى مبنية كلها أى 
أنها ثابدة لا يلحق بها تصريف ولا تخوبل. وبقوم علم 
الصيغ الصرفية على صنفين من الأسماء والأفعال؛ فهو 
يقوم على الأسماء المسمكنة الممربة؛ وعلى الأفعال 
المتصرفة المشتقة. وبدرس التصريف هذه الأسماء والأفمال 


من جهة الطريقة التى تكونت بها وصاغت أشكالهاء ٠‏ 


ومن جهة العلاقات المتضمنئة فيها؛ ومن جهة ما يعتورها 
من إبدال وإعلال وإدغام وغير ذلك من صور التحول وأثر 
هذا التحول فى ثوة اللفظة الأدائية. والتحول هنا هو 
الذى يحدئه ما نحن بصدد دراسته من حذف وذكر. 
فالصيغة هى بببة اللفظة والهيئة التى تشكلث بها 
والحركات (فتحة ‏ كسرة..) المؤثرة فيها. وتشتمل اللغة 
العربية على صيغ كثيرة ترجع فى مجموعها إلى أصناف 
حددها علم الصيغ؛ من أهمها المجرد؛ والمزيد الذى 
يعرف أصله عندما تحذف الزيادة منه؛ والذى حذف منه 
حرف أو أكثر من حرفء؛ والذى مخول عن أصله بالقلب 
الإعلالى؛ والذى مول عن أصله بالإبدال أو التعويض» 
والدى مول عن أصله بالقلب المكانى... إلخ. والميزان 
الصرفى هو الأداة التى يتوسل بها عالم الصيغ للثمييز 
بين الهيكاث والتكوينات والبنى ليعرف أو ليحدد مدى 
صحئها واستقامئها من حيث الحذف والذكر والترئيب 
والتآلف الصونى وغير ذلك!*", 

وهناك نظرتان إلى جدور الكلمات فى اللغة العربية: 
تقول الأولى بثنائية «الجذورة؛ وترجع الكلمات الثلالية 
إلى ثنائية؛ على أساس أن الجذر الثانى قد أصابه مخول 
بزيادة حرف. وثقول الثانية بأن أغلب الكلمات فى اللغة 
العربية ترجع إلى جذر ثلائى. وقد أخيذ علماء اصرف 
العرب القدماء بالنظرة الشائية؛ وأقاموا عليها الميزان 
الصرفى؛ فهو من للالة أحرف (ف ع ل)؛ وأصبح هذا 
الميزان أداة قياس تعرض عليه اللفظة فى شكلها وترليب 
حروفها وتحديد الحذف والذكر فيها؛ إلى غير ذلك من 
وجوه لكوينية , 


"4 
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وأهم مسبسيل تكوينى فى إقامة بنى الصيغ هو 
الاشتقاق؛ وهر يتصل اتصالا قوباً بالحذف والذكر. 
والاشتقاق من أهم خصائص اللغة العربية؛ ومن ثمة فهو 
من أهم الزرايا امحددة لأبنية صيغها. وموضوع الاشتقاق 
أن تؤخحل كلمة أو أكثر من كلمة مختلفة لمناسبة ببن 
المأخوذ والمأخوذ منه. والمشتقات سبعة أصئاف حصرها 
علماء الصيغ الصرفية:؛ وهى: (اسم الفاعل؛ واسم 
المفعول؛ والصفة المشبهة؛ وأفمل التفضيل؛ واسم الزمان» 
واسم المكان» واسم الآلة). وقسال السمصريون إن الأصل 
الذى تود منه هذه المشتقات هر «المصدر؟ » ورد عليهم 
من قال بغير ذلك؛ بأن المصدر بقف عند الحدث من 
غير اقتران بالزمن» فلا سبيل أن نشتق منه كلماث ذوات 
دلالات على الزمن. أما الكوفيون فقد ذهبوا إلى أن أصل 
المشتقاث السبعة هو الفعل الماضىء ورد عليهم من قال 
بغير ذلك: بأن الماضى ينف عند زمان انتهى؛ ولا سبيل 
أن تشئق مئه كلمات ذوات دلالات على أزمئة غيسر 


الماضئ نا" , 
والاشتقاق ثلالة أضرب يتصل كل ضرب منها 


بمسألة الحذف والذكر على صورة مخاصة؛ والأضرب 
الشلالة هى ؛ الاشتقاق الصغير والاشتقاق الكبير» 
والاشتقاق الأكبر. أما الاشتقاق الصغير فهو أذ كلمة 
من كلمة أخرى بتغيبر فى الصيغة مع شابه بينهما فى 
المعنى وانفاق فى عدد الأحرف الأصلية وترئيبها 
واخئلاف فى الحركات أو عدد الحروف الزائدة؛ نحو؛ 
كتب؛ يكتبء كاتب؛ مكتب.. إلخ. والاشتقاق الكبير 
هو أخذ كلمة من كلمة أخرى بتغيير فى ترئيب 
أحرفهاء وذلك بتقديم بعضها على الآخر مع تشابه 
بينهما نى المعنى ونوع الأخرف وعددهاء على نحو 
تشيق من كلمة مثل (ك ل م) كل إمكاناتها اللغوية 
عن طريق تقليب الحررف؛ والثلائى يععطى ستة إمكانات 
وهى (كلم ‏ كسمل - لكم- لمك - مكل - ملك». 


ل ب سج نس يبوك الحلبٍ والاكر 


وهذا الضرب يطلق عليه الفلب الاشتقاقى؛ ولكن ابن 
بجنى أطلق عليه الاشتقاق الكبير (أو الأكبر) . ويعميز هذا 
الضرب مد الاشتقاق بخاصية أشار إليها أبن جنى وهى: 
الأرثباط الموجود بن مختلف تقاليب الكلمة فى المعنى » 
ذلك كاشخراك «كلم؛ بتراكيبها المستعملة فى معنى 
الثشر: والشدة. وكان الخليل بن أحمد الفراهيدى قد 
اننا .. قبل ابن جنى بقرئين - هذه التقاليب فى حصر 
الذة وترضيح ممانيها الغتلفة. أما الاشتقاق الأكبر فهو 
أندا. كامنة من كلمة أخرى بتغيير فى بعض أحرفها تم 
:شابه بينهما فى المعنى رأكثر الأحرف وترنيبهاء على أن 
كين الأحرف الشتلفة إما من مخرج واحد أو مخرجين 
ةا ب" لسعو ؛ (ثهق د لعقى) / (ثلم ثلب) و(هتن - 
دعا 106). واهعم الرفيون بالضرب الأول؛ لكن 
الأشرب الثلاثة نع إمكانات تعبيرية واسعة أمام دارس 
الأسنوب» كما أنها من أهم الزوابا التى نظهر بشكل 
عريض أثار الحذف والذكر فى بنية الصيغة. 

وذكرنا فى موضع سبق من هذا البحث أن سيبوهه قد 
وضم (الكثاب) فى علم العربية عامة:؛ ولذلك فقيد 
0 الكئاب مسائل هامة فى الأبنية الصرفية؛ عالجها 
سيبويه فى اثثلافها مع الأبنية الصوئية والأبنية التركيبية؛ 
نجاءث معالجئه أساساً أول للبحث الأسلوبى. ويذهب 
سيبويه إلى أن الفعل مشتق من الاسم؛ ...٠‏ واعلم أن 
بعقل الكلام أنفل من بعض ») فالأفمال أثفل م الأسماء 
لأن الأسماء هى الأولى وهى أشد تمكناً» فمن لم لم 
يلعمنها تنوين ولحقها الجزم والسكون وإنما هى من 
الأمماء. ألا ثرئ أن الفعل لابد له من الاسم وإلا لم 
يكن كلاما, والاسم قد يستغنى عن الفعل ؛ تقول؛ الله 
إلهناء وعبد الله أخمونا..غ20"). وقيما يتصل بالحذف 
والذاكر والزيادة؛ نرى سيبويه يخالف أستاذه فى مسألة 
الدهركاث على الأحرف» أهن زوائد؟ يقول سيبويه؛ 


«زعم الخليل أن الفئحة والكسرة والضمة 
زوائدء وهن بلحقن الحسرف لمسوصل إلى 


التكلم به والبناء هو الساكن الذى لا زيادة 
فيه. فالفئحة من الألف» والكسرة من اليأه؛ 
رالضمة من الوار. فكل واحدة شئ ثم 
ذكرت للك 7200 , 


ويعلق السيرافى - شارح سيبوبه بقوله: «يعنى أن 
الفتحة تزاد على الحرف؛ ومخرجبها من مخرج الألن» 
وكذلك الكسرة من مخرج الياء؛ والضمة من مخرج 
الواو. وقال بعضهم: الفتحة حرف من الألن, والكسرة 
حرف من الياء؛ وكذلك الضمة حرف من الوار, 
واستدل على ذلك بشيكين: أحدهما أنا نرى أن الضمة 
متى أشبعناها صارت واوا فى مثل قولنا زبدو؛ والرجلر... 
والاستدلال الثائى ما قاله سيبويه حين ذكر الألف والوار 
والياء فقال: لأن الكلام لا يخلو منهن أو بعضهن'"'. 

أما ابن جنى» فقد دفع ببحث بنية الصيغة وألرها فى 
لغة الشعر خخاصة ‏ المستوى الفنى للغة ‏ دفعة قوية 
بعيدة. وهو من واضعى مصطلح «الاشتفاق الأكبره» ثم 
هو الذى توسع فى بيان أن الشغير الصوتى النائح عن 
موائع الأصرات فى الكلمة يرئبط با معنى ويحدده؛ وهر 
الذى يقرن ذلك بهذا الاشتعقاق الأكبر. ذلك أن 
الاشثعقاق الأكبر بنتج صوراً مختلفة للكلمة بصور 
مختلفة لترنيب - أو ثقليب الأصوات . فى كل صورة 
من صور الكلمة؛ ويؤثر ذلك الشألير الأول فى إنشاج 
المنى . إنه يقول بوضوح إن الصور المتلفة الناججة عن 
الاشتقاق لها دلالات متقاربة نتيجة لتقارب الأصوات 
فيهاء وتتباعد الدلالات بتباعد الأصواث. وكل هذه 
الأصول جاوث فى تخديده لآفاق هذا الاشتفاق وأدواره 
فى المستوى الفنى للغة؛ وبالتححديد لآفاق بنية الصيغة 
ودورها فى هذا المستوى الأدبى. وأما الاشتقاق الأكبره 
فهوأن تأحد أصلا من الأصول الثلائية؛ فتعقد عليه 
وعلى تقاليبه السئة معنى واحداء ممشمع التراكيب الستة 
وما يتصرف من كل واحد منها عليه؛ وإن تباعد شئ) من 
ذلك عنه رد بلطف الصيغة والتأوبل إلبه؛ كما يفعل 
الاشتفاقيون ذلك فى التركيب الواحد: : 


ان 


...١‏ وذلك أنا عقدنا تقاليب الكلام السئة 
على القوة والشدة» وتقاليب القول السئة على 
الإسراع والخفة؛ لكن بقى علينا أن نحضر 
هنا مما بتصل به أحرفاً تؤنس بالأول ونشجع 
منه المتأمل ... ومن ذلك تراككيب (ق س و) 

(ق وس) (وف س) (وس ق) (س وق 
وأهمل (س ق و)؛ وجميع ذلك إلى القوة 
والاجتماع. منها (الفسوة) وهى شدة القلب 
واجتماعه؛ ألا ترى إلى قوله: 


يليت شعرى - والمنى لا تنفع 
هل أغدون يوماً وأمرى مجمع 


أى فرى مجتمع' ومنها 9القنوس» لشدئها 
واجتماع طرفيها؛ ومنها الوقس» لابعداء 
الجرب وذلك لأنه يجمع الجلد وبفحله؛ 
ومنها «الوسق» للحمل وذلك لاجشماعه 
وشدته» ومنها اسئوسق الأمرأى اجتمع 
«والليل وما وسق؛ أى جسمع؛ ومنها 
«السوق؛ وذلك لأنه استحثاث وجمع للمسوف 
بعضه إلى بعضء وعليه قال؛ 
مستوسقات لو يجدن سائفا 

فهذا كقولك: مجتمعات أو يجدن جامعا. 
فإن شذ شىء من شعب هذه الأصول عن 
عقده ظاهراً رد بالسأويل إليسه؛ وعطف 
بالملاطفة عليه. بل إذا كان هذا قد يعرض 


فى الأصل الواحد حتى يحتاج فيه إلى ما 
قلناهء كان فيما انتشرت أصوله بالتقديم 


155555444444427 


نراه يرصد وجوه المسألة فى الأسماء والأفعال والحروف» 
ليوضح كل مخول فى بنية الصيغة وأثر هذا التحول فى 
لغة التعبير الأدبى خاصة. وقد يجعل الحذف من اخثيار 
الشاعر لغرض تعبيري؛ وهنا يكو المبدع هو المتحكم 
الواعى بما يريد والغمئار لتوصيل هذا الذى يريده. وقد 
يرى أن الشاعر قد حذف لأنه يريد التخفيف أو أنه 
حذف مضطراً غير مختار: 
«باب فى مضارعة الحروف للحركات 
والحركات للحروف. وسبب ذلك أن الحركة 
حرف صغيرء ألا نرى أن من متقدمى الوم 
من كان يسمى الضمة الواو المسغيرة» 
والكسرة الياء الصغيرة؛ والفشحة الألف 
: المصغيرة. ويؤكد ذلك عندك أنك مستى 
أشبعت ومطلت الحركة أنشأت بعدها حرفاً 
من جنسها. ولهذا إذا احتاج الشاعر إلى إقامة 
الوزث مطل الحركة وأنشأ عنها حرفا من 
جنسهاء وذلك قوله: 
نفى الدراهيم تنقاد الصياريف 
وقوله: 


وأنت من الغوائل حيث ترنى 

ومن ذم الربجال بمنعراح 
بربد: بمنتزح وهو مفتعل من النزح ٠‏ 
وقوله: 


وأننى حيث ما يسرى الهوى بصرى 


والتأخير أولى باحتماله وأجدر بالشأول من حيث ما سلكوا أدئو فأنظور 
إلفف 
ارا فإذا نبت أن هذه الحركات أبعاض للحروف 
ويمضى ابن جنى مع بلية الصيغة وآثارها فى لغة ومن جنسهاء وكانت متى أشبعت ومطلت 
الشعر إلى مدى أبعد. ومن جهة الحذف والذكر بالذات؛ تمت ووفت جرت مجرى الحروف؛ كما أن 


لذن 


الحروف أنفسها قد تمد بعضها أنم صوئاً من 
بعض وإن كانت كلها حروناً يفع بعضها 
مرقع بعض فى غالب الأمر. 
... فنظير حذف هذه الحروف للتخفيف 
حذف الحركات أيضا فى لحو قوله: 
فاليوم أشرب غير مستحقب 
وقوله؛ 
ومن تق فإن الله معه 
وقوله: 
سيروا بنى العم فالأهواز منزلكم 
ونهر تيرى ولا تعرفكم العرب 
أى ولا تعرفكم فاسكن مضطرا ...0 29, 
ومادام ابن جنى يقرن بنية الصيغة باخثيار الشاعر من 
ناحية وباضطراره من ناحية ثانية؛ فلابد له أن يقرن ذلك 
أيضا بالضرورة الشعرية؛ ليبين حاجات التعبير الشعرى من 
تمويلات فى بنى الصيغ: 
«واعلم أن الشاعر إذا اضطر جاز له أن ينطق 
بما يبيحه القياس وإن لم يرد به سماع. ألا 
ترى إلى قول أبى الأسود: 
ليت شعرى عن خليلى ما الذى 
غاله فى الحب حتى ودعه 
وعلى ذلك قراءة بعضهم (ما ودعك ربك 
وما قلى) بالتخفيف أى ما تركك: دل عليه 
قوله (وما قلى) لأن التسرك ضسرب من 
القلى ...1400© , 
وهكذا لم يترك ابن جنى وجهاً من وجوه بنية الصيغة 
إلا وكشف عن طاقانه التوصيلية والتعبيرية؛ وعن إمكاناته 


مبحث الحذف والذكر 


فى تكوين المستوى الفنى (الأسلوى) للغة عامةء وللغة 
الشعر نخاصة. 


وقد عاش ابن جنى في الفرن الرابع ٠‏ وعاش عمله فى 
بنية الصيغة فى الفرون الثالية؛ ولكن غلب على الفروث 
المتأخرة الجائب التعليمى» وكادت تقطع صلة هذه 
الأبحاث الأسلوبية بالنصوص الأدبية شعربة ونثرية. لكن 
يمكن للدارس أن يجد شيكاً من مواصلة المعالجات 
الأسلربية فى هذه المسألة (بنية الصيغة) ؛ ومن ناحية 
التحولات بالذكر والحذف نخاصة؛ 


- جد ابن أبى الأصبع المصرى فى (القرن السابع) 
يستخدم مصطلح ١الصيغة؛‏ بالمعنى الذى سلف؛ ويحدد 
دور تقاليب الحروف فى معنى الصيغة وفى أدائها لوظيفة 
تعبيرية بعينها: ... وتجنيس التصريف مما لم يذكره 
التبريزى أيضاً» وهو اختدلاف صيغة الكلمتين بإبدال 
حرف من حرف إما من مخرجه أو من قريب مله 
كقوله تعالى (رهم يدهون عنه وبنأرن عنها وكقول 
الشاعر: 

لا يذكر الرمل إلا حنٌ مقرب 

له بذى الرسل أو طار وأرطان!؟؟؟ 
كما يستخدم لفظة (بئية» فى الحديث عن الصيغة 
بالمعنى الذى أسلفناه فى مصطلح (بنية الصيغة»؛ فتراه 
وهو يعلن على هذا الشطر؛ 

حتى إذا خعرث على الكلكال 

يقول: «فإنه اضطره الوزن إلى زيادة الألف على بنية 
هذا الاسم)0*؟؟, 

وغلبتك النزعة التعليمية على المرن الهجرى الغامن 
وما بعدهء وورثنا من ذلك القرن ككثاباً استوفى هذا 
الجائب التعليمى؛ وهو كاب «المتزع البديع)لأبى 
محمد القاسم السجلماسى الذى فرع المسائل وتوسع فى 
التعقسيم المدرسى ووصل فى ذلك إلى أماد بعييدة. 
وحظيت بنئية الصيغة لدى السجلماسى بقدر عظيم من 
الاهتتمام؛ وإن كان يغلب على هذا الاهدمام جانئب 


لض 


سوال الإسرا يسم ل 0 


القواعد الصرفية المعيارية التى كانت قد قعدث تماماً فى 
ذلك الوقت. لكننا لا نزال جد ببان الدور الفنى نيما 
يعترى بئية الصيغة من مرلات» خاصة فى الحذف 
والذكر: ولا نزال نرى الارتباط بالنصوص؛ خخاصة من 
شعر الفحول السابقين: 
...١‏ النوع الأول الزيادة والنقص؛ والجرجانى 
يسميه التجنيس الناقفص. ومن صوره الجرئية 
فول أبى تمام: 
يمدون من أيد عسواص عسواصم 
تصول بأسياف قواضي قواضب 
نقوله (عواص وعواصم) هو مجْئيس 
المضارعة:؛ وهما سواء إلا زيادة (الميم) فى 
الشائى: وإلا زيادة (الباء) فى قواضب. ومفله 
قول البحترى: 
فيالك من حزم وعزم طواهما 
جديد البلى مت الصفا والصفائح»”"' , 
وهكذا مضى بحث بنية الصيغة لبحدد الأشكال 
رالهيفات المكونة للمفردة؛ والتقاليب والعحولات فى 
حروفهاء وآثار كل ذلك فى أداء الوظائف التوصيلية 
والتعبيرية , 1 
بنية التركيب: 
هكذا وجدنا أن الثراث اللغوى العربى تضمن الأسس 
الصالحة لإقامة علم أسلوب عربى. ووجدنا فى ذلك 
الثراث اللغوى المستوبات النحوية الثلائة: الصوئية -5000 
امم والصرفية اهءأوداهتام:300 والتركيبية أتاعقاناز5 
لت كاله 
وإذا كنا قد أفضنا فى المستوبين الأول» فلأن المستوى 
اثالث قد نال من عناية اللغوبين والبلاغيين ما هو 
معروف لدى دارسى علوم العربية. أما مستويا بنية الصوت 
وبنية الصبغة فإنهما لم ينالا- على الرغم من الجهود 
العظيمة التى أشرنا إلى بعضها ‏ القدر نفسه من العناية. 


؟؟ 


ويقوم المستوى التركيبى على المستوبين السايفين؛ 
فإذا كانت اللغة مكوئة من رموز صوتية فإن هذه الرموز 
لا تؤدى معنى من المعانى قبل أن تنتظم فى مبان وصيغ 
(مفردات)؛ وهذه المبانى والمسيغ (المفردات) تخد 
دلالات جديدة فى كل تركيب وسياق ترد فيه. ريميز 
اللغويون الغربيون المحدئون؛ فى شسأن هذه الدلالات 
والتراكيب والسياقات» بين وجهين للغة: الأول «الكللاما 
#ادنةم؛ وهو المستخدم فى المجتمع الصغير وفى قواعد 
مراعاة من ناحية أفراد هذا المجمتمع من ناحية نظم 
الكلمات ودلالاتها. والقائى (اللغة) #لاهااتا؛ رهر 
المستخدم فى المجتمع الكبير؛ وهو الدموذج الذى يدرس 
ويقعد باعتباره لغة امجتمع الكبير فى مجمرء»'"!, 
والمقصود هنا أن «الصيغة» نتخذ دلالة جديدة فى كل 
تركيب جديدء وأن التركيب ينخط دلالته بن ظلال 
الدلالاث الاجتماعية العامة. وعلى هذاء دن عام 
التراكيب النحوبة هاةلز5 يدرس العلاقات المتولدة هن 
تكوينات البنى والصيغ الصرفية؛ كسما يدرس النظم 
والكيفيات التى تألفت بها نلك البنى والصيع فى «جمل ٠‏ 
وتعنى مسألة النظم والكيفيات هذه أن ثمة سبلاً مثنددة 
لبناء التس ركيب؛ وأن هذه السبل هى التى تنتسهى, إلى, 
المستوبين اللغوبين اللذين أشرنا إليهما؛ المستوق العادى 
التوصيلى: والمسشوى الفنى الأدبى. والنظم والكيفهات 
المكوئة أو المولدة للمستوى الأدبى هى الثى ته سنا هناء 
وبخاصة دور الحذف والذكر فى هذه النظم والكبفيات. 

ونشير إلى مسألتين بهذا الصدد: 

أما المسألة الأولى فحول أساس وضع الجملة في اللدة 
العربية. فالجملة العربية تقوم على أساس ركنين: السند 
إليه والمسند. فالجملة الاسمية ركناها المبتدأ (المسند إليه) 
والخبر (المسئد) . والجملة الفعلية ركناها الفاعل أر نائبه 
(المسند إليه) والفعل (المسئد) . وكل واحمد من الركنين 
فى الاسمية والفعلية (عمدة) لا يقوم الكلام بغيره؛ رما 
عدا الركنين (فضلة) يمكن أن يقوم الكلام بدونه. 


أما المسألة الثانية فهى حول أنماط وصور العلاقات 
التى تكون الشركيبات اللغوية. فهناك نمطان عامان 
للعلافات التركيبية: أولهما العلاقاث البراديجماتية أو 
الجدوليسة 0008اةان؟ 380105:قألهنةط وهى التى لتمدد 
الأبواب البحوية أو التطبيقات النحرية -ئةء أدءتنمصة: 
69 الئى لضم الببى والميغ الصرفية. رهذه 
التصديمات أو الأبواب النحوبة هى صاحبة الشأن الأول 
فى تكوين الشسراكميب وإقامشها. وثائى الدمطين هو 
العلافات السنئاجمانية أو السياقية 2٠‏ 818802016 
قههذنها وشأنها بيان وظائف العلاقات السابقة فى الدمط 
الأرل يفن 
وشأن الدمط الأول القرب من المسشويين الصرنى 
والصرفى اللذين درسناهما فى الفقرئين السالفتين؛ وشأن 
السمط الشانى القرب من المستوى الشالث التركيبى 
الذى ندرسه فى هذه الفقرة. إننا فى هذا المستوى الثالث 
نقف عند العلاقات التركيبية ‏ فى ظاهرة الحذف 
والذكر- لبيان وظائفها الدلالية عئد علماء العسربية 
القدماء؛ فسى ضصوء من مجهودات علماء اللنة 
المساصرين. 
ولسيبويه لفيئات فى هذا الأمر 9" ؛ ومن أهم تلك 
الوقفات وجه حلف المبئداً وبيان وظيفته؛ وشرطه ألا 
بلتبس الكلام على مستقبله أو سامعه أو قارئه: 
«وبما جاء على انساع الكلام والاختصار قوله تعالى: 
(واسأل القرية الثى كنا فيها والعير التى أقبلنا 
فيها) إنما يربد؛ أهل القربة؛ فاختصره وعمل 
الفعل نى القربة كما كان عاملاً فى الأهل 
لر كان ها هنا 27*0, 
وبرى دارس معاصر أن ماسماه سيبويه باتساع الكلام 
هو ما يسمى فى لغة أصحاب الدراسات الدلالية 
والأسلوبية المعاصرة بالمستوى الثانى الفنى أو الأدبى للغة. 


مبحث الحلف والذكر 


يقول هذا الدارس أن سيبويه اعدمد فى هذا المثال - وفى 
غيره من جنسه ‏ على الجائب الدلالى المفهوم من أن 
القسربة لا نسأل ولكن يسأل أهلها. وقد أدى فهم 
العلاقات بين هذه المفردات إلى التصرف الذى سماه 
سيبويه اتساعاً واخختصاراً وإيجازاً؛ فالاختصار والإيجاز هنا 
بعدم ذكر المفسردات التى بها يصح إجراء مثل هذه 
العلاقات؛ رأما الانساع فهر إيقاع العلاقاث النحوبة الئى 
كان يجب أن نفع بين الكلمات المذكورة والكلمات 
امحذوفة على الكلمات الثى رنعت عليها فى الأمثلة؛ 
كرقوع السؤال على «القربة؛ بدلا من وقوعه على أهل 
القربة. وقد أدى ذلك إلى وقوع الفعل على غير مايقع 
عليه عادة: وإجراء الإضافة بين ما لايضاف مثله على 
هذا الوجه؛ فانتقل مستوى الكلام إلى انجاز. وعبارات 
سيبوبه مثل قوله: «رعمل الفعل فى القربة كما كان 
عاملاً فى الأهل لو كان ها هنا؛ إنما يربد بها الإشارة 
إلى مسئوى الصحة الذى كان يجب أن يكون عليه 
الكلام قبل أن يخرج عن هذا المستوى الأول إلى غيره. 
وإذن؛ هناك مسكوبان أحدهما غير منطوق به والأخر 
منطوق به؛ وغير المنطوق به ينحكم فى توجيه المنطوق 
وتفسيره : 
المستوى الأول: واسأل أهل القربة (غير منطوق به) , 
المستوى الثانى : واسأل القرية (منملوق به) . 


المستوى الثانى صحح بناء على صحة المستوى الأول» 
ويظل الأول - برغم عدم النطق به هاديا ودلييلاً إلى 
الصحة النحوية الدلالية؛ وهو الذدى يقودنا إلى ما يسمى 
بالمجاز. ولولا اعتباره لما قيل إن هناك مجازا أصلاًء وهو 
الذى بناء عليه قال النحاة إن فى العبارة ححذفاً. وهذا كله 
نان عن أن السلانات النحوبة فى المستوى المنطوق به 
لاتخجرى بها عادة الكلام؛ كما تشير إلى ذلك عبارات 
سيبوبه التى يعقب بها على هذا المشال وغيره من 
"يله 


ننضن 


سوال 


واتخل بحث الحذف والذكر مساحة واسعة فى 
البلاغة العربية؛ فكان من أظهر أبواب علم الممائى. بل 
اتخضذ صوراً من العداية عد النحساة وعلماء اللفة 
والكفاب277 والممرجمين. لكن الإمام عبد القاهر 
الجرجانى (المدوفى سنة ١/41ه)‏ بلغ بهذا الباب غاية 
العدقيق والئوسع؛ وينظر عبد القاهر فى دقائق المعانى 
الدحوية للتراكيب ثم يستخرج الدلالات الفنية التعبيرية 
والوظائف المعنوبة والجمالية منها. وفى حذف المفعول به 
نظر عبد القاهر فى بيتين؛ وأجرى عليهما تخليله 
التركيبى لينتهى إلى ما أشرنا إليه من وظائف ودلالاث 
فنية. يتحدث عن هذا الضرب من الحذف فيقول؛ 
«... فنوع منه أن تذكر الفعل وفى نفسك له 
مفعرل مخصرص قد علم مكائه إما لجرى 
ذكر أو دليل حال إلا أنك تنسيه نفسك 
وتخافبه وتوهم أنك لم تذكر ذلك الفعل إلا 
لأن تثبت معناه نفسه من غير أن تعديه إلى 
شئ أو عرض فبه لمفعول. ومشاله فول 
البحترى: 
شجو حساده وغيظ عداه 
أن يرى مبصر ويسمع راع 
المعنى لا محالة أن يرى مبصر محاسئه ويسمع 
واع أخباره وأوصافه ولكنبك تعلم على ذلك 
أنه كان يسرق علم ذلك من نفسه؛ ويدفع 
صورئه عن وهمه ليحصل له معنى شريف 
وغرض خخاص ... وهذا نوع آخخر منه؛ وهو أن 
يكون معك مفعول معلوم مقصود قصده قد 
علم أله ليس للفعل الذى ذكرت مفعول 
سواه بدليل الحال أو ماسبق من الكلام إلا 
أنك تطرحه وتتناساه وتدعه يلزم ضمير النفس 
لغرض غير الذدى مضى؛ وذلك الغرض أن 
تعوفر العناية على إثبات الفسعل للفاعل 


لضن 


الإبرا اهيم 0 


ونخلص له وتنصرف بجملتها وكماهى إليه. 
ومثاله قول عمرر بن معدى كرب: 


فلو أن قومى أنطفتنى رماحهم 
نلفت ولكن الرساح أجرث 


(أجرّ) فعل متعد ومعلوم أنه لو عداه لما 
عداه إلا إلى ضمير المتكلم لحو (ولكن 
الرماح أجرتنى) رأنه لاتنصور أن يكون هاهنا 
شئ آخر يتعدى إليه لاستحالة أن يقول: فلو 
أن قومى أنطقتنى رماحهم: لم يقول: ولكن 
الرساح أجرّت غيرى. إلا ألك تجمد المعنى 
بلزمك أن لا تنطق بهذا المفعول ولا تخرجه 
إلى لفظك؛ والسبب أنه كان من الرساح 
إجرار وحنبس الألسن عن النطق وأن تصحح 
وجود ذلك. ولو قال (أجرتتى) جاز أن يتوهم 
أنه لم يعن بأن ينبت للرماح إجرارًء بل الذى 
عناه أن يتبين أنها أجره..) 500 , 


يذهب عبد القاهر إلى أن حذف مقميل الفعل 
ديرى؛ ومفصيل الفعل (يسمع) فى البيث الأول» 
ومفعول الفعل «أجرً فى البيث الثاني ؛ كان لأغراض 
تعبيرية متعددة؛ منها إرادة المتكلم أن يوهم ذاث نفسه أو 
أن بوهم سامعه أو قارئه بأمر عن طريق تركيبي هو عدم 
تعدية الفعل المتعدى وحذف مفعوله؛ ويمضى عبدالقاهر 
إلى أن هذه الوظيفة وأبة وظيفة أخخرى للحذف لابد أن 
قوم علبها دليل من العناصر نفسها المكونة للتركيب. 
معنى ذلك أن الحذف والذكر يمكن لهما- حسب 
عبدالقاهر- أن يفتحا الباب لاحتمالات دلالية واسمة 
كبيرة. وهذا بحث عريض عبد عبد الفاهر. ويمكن لهذا 
البحث عند عبد القاهر أن يستدعى نظائر فى غير أبواب 
الحذف والذكر؛ سراء عند السرب القدصاء أو عند 
الغرببين الحدثين لكا 


للستي سسشهسشس ٠‏ +دسصسصِي سح مبحث الحلل والذكر 


أما حازم الفرطاجنى ‏ من رجال القرن السابع 

الهجرى ‏ فيئخد وجهة أخرى؛ هى البحث فى فلسفة 

التركيب!؛ لذلك لايخوض فى القواعد النحوية المعياربة 

ولا فى المباحث البلاغية الجزئية. وأقرب أمر يمس مسألة 

الحذف والذكر من ناحية بنية التركيب عند حازم أن 

يشوخى الكاتب والشاغر (المساواة؛ . والمساواة مصطلح 

بلاغى معروف؛ لكن حازم القسرطاجنى يوسعه حتى 

لايشمل بنية التركيب المفرد (الجملة) ؛ وإنما لبشمل 

بنبة التركيب واثتلافها فى مجموعهاء أى البنية الكلية 
للنص؛ 

... الكلام إذا خف واعشدل حسن موقعه 

من النفس» وإذا طال ولقل اششدت كراهة 

النفس له. وليس يحمد فى الكلام أيضاً أن 

يكون من الخفة بحيث يوجد فيه طيش ولا 

من الفصر بحيث يوجد فيه انبتار؛ لكن 


الهوامش , 


)١(‏ راجع؛ 


(؟) ابن خلدون:؛ المقدمة؛ القاهرة؛ دار الفكر (د.ث)؛ ص ١‏ 98. 
() المرجع لفسه ص ,90٠‏ 


المحمود من ذلك ما له حظ من الرصانة 
لانبلغ به إلى الاستشقال؛ وفسط من الكمال 
لايبلغ به الإسأم والإضجار. فإن الكلام 
المتقطع الأجزاء المبتر التراكيب غير ملذوذ 
ولامستحلى » وهو شبه الرشفات المتقطعة التى 
لانررى غليسلاً. والكلام المتناهى فى الطول 
يشبه استقصاء الجرع المؤدى إلى الغخصص» 
فلا شفاء مع التقطيع اخل؛ ولا راحة مع 
التطويل الممل:!'!؟, 
ولاندعى أننا قد استوفينا كل جوانب الموضوع فى 
هذا الحيز وفى هذا المقام؛ إنما حسبنا أن أشرنا إلى 
الأسس التى يمكن للأسلوبى العسربى المعساصسر أن 
يستمدها من مبحث «الحذف والذكر؛ فى تراثنا العربى , 
ليكون ذلك عونا فى إقامة علم أسلرب عربى عصرىء 
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لضن 


الشعر والنقد والمراة 
دراسة لسمات المراة المعنوية 

فى الشعر العربى القديم 

وفس التنظيرات النقدية 


سعاد عبد العزيز المانع” 


ااا 


اد 
يهدف هذا البحث إلى استطلاع السمات المعنوية 
لصورة المرأة كما تبدو فى الشعر العربى القديم فى 
سياقات مختلفة غير سياق الغزل»؛ ومدى تطور هذه 
السماث مع مرور الزمن. وقد كان الحافز لهذا البحث 
هو ملاحظة شيوع صورة المرأة فى مجالات شئى فى 
الشعر القديم الجاهلى والأموى؛ رتقلص مثل هذه 
الصورة من الشعر الذى ئلا ذلك؛ حيث اقشصر ذكر 
المرأة على الغزل فى الغالب الأعم؛ وعلى الرثاء فى بعض 
الأحيان .2١‏ ولقد بدا فى هذا إشارة على نطور حدث 

فى الشعر فيما يتصل بذكر المرأة. 
والدقاد القدماء مع كرنهم يلاحظون التطور فى 
الشعر؛ مثل ملاحظة القاضى الجرجائى لتطور الاستعمال 
اللغوى واتصاله بالشعر ”"2؛ وملاحظة ابن رشيق للتطور 
فى الذوق وأثر ذلك على الصور الشعرية 2؛ لم يذكروا 


* كلية الأداب # الرياض, 


ما يشير إلى التطور فى ذكر المرأة فى الشعر. وفى العصر 
الحديث؛ جد الدراسات الأدبية الثى تناولت صورة المرأة 
فى الشعر العربى القديم تهتم فى الغالب بصورة المرأة فى 
الشزل (21. ومع أن هناك دراسات نناولت الإشارة إلى 
المرأة فى غير شعر الغزل؛ لكنها فى حدود علمى - إما 
دراساث تهتم بالنواحى التاربخية وتعتمد على الشعر على 
أنه مصدر معلومات ”*2؛ أو هى تتناول صورة المرأة ناولا 
عارضاً فى نايا موضوع أساسى يكون هو حور 
اهتمام الباحث (23. من هنا بدت السمات المعدرية 
للمرأة فى الشعر ومدى تطورها انبا يستسحق 
الدراسة. 
كه 

اعتمدت هنا للالة نصوص نقدية تعود إلى فشرة 
زمنية متأخرة ونعرض للسماث المعنوية للمرأة فى الشعر 
العربى؛ لتكون محوراً يرنكز عليه البحث للنظر فى هذا 


لذذا 


ا قي لمر اله ب اببس ل 0 


الموضوع. والاهشمام بهذه النصوص يأنى من أن النقد 
يقف غالبا من الشعر موقف المنظر أو المراقب الذى يصدر 
الأحكام؛ والنظر فى أراء النقاد العرب القدماء فى هذا 
لمجال يعكس ما يتصوره هؤلاء النقاد؛ الرؤية الدموذجية 
للمرأة فى الشعر العربى. على أنه تدر الملاحظة أن هذه 
النصوص نكاد نكون منفردة فى تعرضها لجائب السمات 

المعنوبة؛ ذلك أن معظم النقاد لم يقفوا عند هذا الجانب» 

إما لأنه لا يتصل بالفضايا الأساسية التى كانت نشغل 

اهسمامهم فى النقد؛ وإما لأنهم لم يكونوا يرون فى 
السماث المعدوية للمرأة انختلافا كبيرا أو جذرباً عن تلك 

التى نستعمل فى مدح الرجل. 
واعتماد هذه النصوص محررا للبحث جاء من 

النواحى الثالية: 

١‏ يلفث الاثتباه إليها كوئها تفن فى خلاصتها 
على تقديم رؤية تحتل المرأة فيها مكانة دنيا 
بالدسبة إلى الفيم الإنسائية فى الشعر. ومع أن 
الحكم النقدى يظهر فيها بصوررة عارضة» 
شمن الواضح فيه أنه يتنصل بالسنظير للشغر 
حول سماث المرأة. 

؟ - كونها تعود إلى فئرة متأخرة؛ وهذا يشير التساؤل 
حول أن تكرن هذه الرؤية للمرأة قائمة منذ القدم؛ 
أو أن تكون هذه الرؤية هى نشاج الفشرات الزمنية 
المتأخخرة سواء التى عاش فيها هؤلاء النقاد: أو الئى 
وقد اعتمد البحث هنا على مقارنة ما تحمله هذه 

النصوص من أراه بما ورد فى الشعر العربى القديم في 

هذا المجال» مع مراعاة العسلسل الزمنى للشعراء الذين 
يعسرض البحث لشعرهم. والهدتب من هذء المقارئة هو 
ملاحظة مدى اتفاق هذه الآراء النقدية مع الشعر نفسه 
فى فترة معينة وأيضا إلقاء الضوو على مدى تطور الرؤية 
للمرأة فى الشعر العربى والنقدء وملاحظة إن كان لمة 


تيلض 


تطور معين يتصل بصورة المرأة حدث فى الشعر العربى ؛ 
وبالعالى أثر على القيم التفدية التنظيرية المنصلة بالرأة 
والشعر. ومن المسروف أن سجصوعة من التطورات 
الاجتماعية والاننتصادية والسباسية والفكرية حدثت فى 
الحضارة العربية الإسلامية منذ القرن الأول؛ ومن المستبعد 
أن نظل صورة المرأة فى الشعر بمنأى عن التأثر بكل هذه 
التطورات. 

ومع أن البحث لم يشقيد بمنهج من المناهج التى 
تربط بين الأدب والمجتمع؛ يمكن القول إن القيم الشعربة 
التى يعرض لها الشعراء وبتطرق إليها النفاد ليست هى؛ 
على خصرصيتهاء فيما معزولة فى عالم (الشعرة؛ وإنما 
هى قيم تتصل بصورة أو أخرى بالأفكار التى تخبط بها 
والشقافة السائدة فى عصر الشاعر أو الناقد فى رسط 
عي 00 

وسواء كان الشاعر يتبنى قيم الجماعة أر يخالفها 
أو يعبر عن ذانه؛ نظل العلاقة بين الشعر والمجتمع 
قائمة فيما يتعلق بالقيم. نفى الشعر القديم حين 
تقول ليلى بنث طريف نرلى أخعاها؛ 

نقدناء فقدان الربيم فليئنا 
فديناء من دهمائنا بألرن زلف 

يعكس البيت هنا بغض النظر عن سمة الحزن فيه 
قيمة من قيم الجماعة التى تعلى دور البطل وتجد أن 
حياته تعادل حياة ألوف من (الدهماء؛ . 

وحبن يفول عبيد بن ناقد مادحاً شجاعة قبيلته 
وهزيمتها لقبيلة أخرى: 

عشيةلولا حباهء النساء 

لس قن الديار وأطاسها 

يبدو الحياء هناء فى هذا السياق الذى يتمدح فيه الشاعر 
بأن رجال قبيلته المنتصرين ما منعهم من أن بذهبوا بكل 
شئ إلا الحياء من النساء؛ منصلا بقيمة يتمثل فيها 


الحمرص أن يسظل الرجل تسيلا فى عينى امرأة 2100, 
وحتى حين يقول الخبل السعدى بما يوحى بالتفرد له 
ولأبطال قبيلته: 
ييكى علينا؛ ولا نبكى على أحد 
لحن أغلظ أكبادا من الإبل 117 

يمكس البيث - بغض النظر عن سمة التعالى فيه على 
أى مظهر من مظاهر العاطفة البشربة التى قد نستدعى 
البكاء فى موقف ما- قيمة من قيم المجدمع التى ترقع 
مكانة من يحثاج إلبهم الئاس ومن يؤثر فقدهم تأليراً 
جوهرياً فى حياة من حولهم «ييكى علينا؛ 412, 

بداء على هذاء فإن الشعر الذى يتصل بسمات 
المرأة المعنوية» أو بظهورها فى الشعر فى غير الغزل؛ يظل 
يعكس بصورة أو أخرى يما موجودة فى لمجتمع . 


كا 
يجد الباحث فى كتب النقد العربى للائة نصوص 
نفدية تتصل بصو المرأة فى الشعر؛ تعود لنقاد عاشوا 
. بين القرن اللخامس والقرن السابع الهجربين. النص الأول 
للحصرى (ن 407 ه) فى كتابه (زهر الآداب) ؛ وهر 
يشير إلى فلة وجود القيم الإنسانية التى يمكن أن بمتدح 
فيها النساء فى الشعر فى مجال الرئاء؛ 
٠‏ والتتصرف فى النساء ضيق النطاق؛ شديد 
الخناق؛ وأكثر ما بمدح به الرجال ذم لهن 
ورصم عليهن ألا نرى أن الجود والوفاء 
بالعهود والشجاعة والفطن؛ وما جرى فى هذا 
السئن من فضائل الرجال لو مدح به الدساء 
لكان نقصاً عليهن وذما لهن؛ 39", 
والنص الثانى لابن رشيل (ت 407 ه) فى كتابه 
(العمدة) وهو يشير أيضاً إلى أن مجال الرئاء للمرأة ضيق 
جد على الشاعر لقلة الصفات: 
دومن أشد الرئاء صعوبة على الشاعر أن يرثى 
طفلا أو امرأة» لضيق الكلام عليه فيهما وقلة 
الصفات» لقككل, 


الشعر والنقد والرأة 


والنص الشالث لابن الألير (ن 79" ه) فى 
كتابه (المثل السائر) » وقد نضمن أنه مما انتقد الئاس على 
أبى نواس فى إحدى قصائده التى امتدح فيها الأمين أنه 
أورد اسم أم خخليفة ناسبا إياه إليها. ويعلق ابن الألير على 
مثل هذه النسبة إلى الأم فى مجال المدح بأنها : الغو 
من الحديث لا فائدة فيه؛ فإن شرف الأنساب إنما هو 
إلى الرجال لا إلى النساءة **21. وابن الأثبر لم يفئه أن 
يلاحظ أن أبا نواس ربماكان يتبع جريرأ وكثيراً وكلاهما 
قد ورد فى شعره نسبة الممدوح إلى أمه. ولكنه يعلق على 
هذا بأله من المعيب فى الشعرء ذلك (أن العرب قد كان 
يعبر بعضها بعضاً بنسبته إلى أمه .21١7‏ وينص ابن الألير 
على أن اسم الأم معيبء وأن قشيلة بنث النضر حين 
أشارت إلى أم النبى (صلعم) فى ثنايا مدحها له قالت ؛ 
«رلأنت جل كريمة من قومهاة «فإنها ذكرت الأم بغير 
اسم الأم؛ وأبرزت هذا الكلام فى هذا اللبسسساس 
الأنبى230, 


وما ورد فى هله النصوص يمكن أن ينقسسم إلى 
مقرلتين ؛ الأولى؛ نشهر إلى الصفات المعنوية التى يمكن 
أن تمدح بها النساء؛ وهر ما جاء فى نصى الحصري 
وابن رشيق. والثانية, تشير إلى أن ذكر اسم أم الممدوح أو 
نسبته إليها من المعيب فى الشعر؛ وهو ما جاء فى نص 
ابن الأثيسر. ومن الواضح أن هذه النصوص نبدو كلمن 
يعرض حقائق لا لاف عليهاء وأنها ترى هذا 
موجودا فى الشعر الفسديم وينبغى أن نكون معباراً 
للشعراء المتأخرين 2140. ولهذاء كان ضرورياً الرجوع إلى 
الشعرالقديم الذى يسبق هؤلاء النقاد, وملاحظة مدى 
انطباق هانين المفولئين عليه. 
أ- الصفات المعدوية ومداح النساء: 

إن الرجوع إلى دوارين الشعرالعربى القديم؛ يفيد أن 
معظم القيم المعدربة التى يمدح بها الرجال ظلت من 
القيم العليا التى يمكن أن تسبغ على امرأة عند المدج. 
وفسد يكون ورود مشل هذه السسمات فى المدح قليلاً 


امسن 


ساد ع لعي الأه #ب اس _اا 00 


للنساءء لكن قلة المدح لا تعنى إطلافنا أن ذكبر هذه 
الفيم ذم للنساء كما ذكر الحصرى. ومع أنه من الحق 
أن الشعر العربى الذى وصل إلينا قليلاً ما تججد فيه أبياناً 
تتضمن ماح المرأة درن أن تكون غزلا أو رثاء» لكن هذا 
البحث يعليه تشبع صفات المدح المعسوى للمرأة: ولا 
يعنيه إلبات أن هناك قصائد مدح خخاصة بالنساء, 
والدوقف عند السياق الذى ورد فيه نضا الحصرى 
وابن رشيق المشار إليهما آنفأ؛ ييين أن صورة المرأة فى 
النصبن هى صورة المرأة فى مجال الغزل. 
يستشهد الحصرى على قلة وجود الفيم المعنوية عند 
النساء بقول ابن الرومى: 
ما للحساكن مسيئات بناء ولنا 
إلى المسيئات طسول الدهر نان 
إنا نسسينا وفى النسسوان نسسيان 
ولا متحتاه بل للذكر ذكران 
فضل الرجال علينا أن شيمعهم 
جرد وبساس رأحلام وأذمان 
إن منهم رقفاء لا نقفوم به 
وهل يكون مع النفصان رجحان !11 , 
وأبيات ابن الرومى هذه ترد فى مجال الغزل. وتخمل 
الأببات ليطا من الهزل والجد حين تنفى عن النساء 
صفات الوفاء والالتزام بالعهد والجود والبأس والأحلام 
والأذهان؛ وتشبتها للرجال وحدهم. ومن الطبيعى أن 
تكون المجالات الشعرية اختلفة لها قيمها الخاصة. ومن 
المعروف عند النقاد العرب أن الرجل الذى يمدح 
بالشجاعة عند الحرب والصبر عند المفعان» هر نفسه 
يوصف فى مجال الغرل بالضعف والعههالك وعدم 
الصبرا'"), 


حون 


أما ابن رشيق» فقد كان هر أيضاً يتحدث فى نصه 
السابق عن رثاء النساءء فى سياق يربطه بالغزل أو 
بالعلاثة العاطفية بين الزوج والزوجة. ولذا استشهد 
بأببات ابن الزياث فى رثاء أم ولده 217: وعدها ألموذجاً 
يعشمده الشعراء الجيدون فى رثاء المرأة. ومع أن ابن رشيق 
لاحظ أن بعض مرائى النساء تختلف عن النموذج الذى 
أورده» ذلك أنه فى رثاء انساء الملوك؛ وبناث الأشراف» 
وغير ذوات محارم الشاعر؛ فإنه يتجافى عن هذه الطريقة 
الممدوحة إلى أرفع منهاء '"2؛ فد جعل هذا من قببل 
الاستشاء للقاعدة. 

وإشارة ابن رشيق لضيق الصفات فى رثاء المرأة» وهى 
ترد فى مجال التنظير النقفدى للشعر؛ يدو فيها قمر 
لصفات المرأة على جاب الغزل وحده. ومن المعروف أن 
الأصول النظرية للمدح نى النقد العربى تققشضى أن 
بمدح كل شخص بالصفات التى توججد فيه أو الئى 
يحتمل أن نوجد فيه؛ فمثلا بمدح الفقيه بالصفات التى 
نخصه هو وليس بالصفات التى تخص الحاكم؛ أو قائد 
الجيش 7" . والرئاء فى التنظير النقدى عند العرب لا 
يختلف فى جوهره عن المدح ”2'1؛ ودر أن ابن رشيق 
هنا عد النساء جميعاً فئة واحدة لها صفائها الخاصة فى 
جانب الغزل؛ ولذا جعل مديح المرأة أو رثاءها لا يتجاوز 
هذا الجائب الغزلى؛ ومن هنا جاءت إشارنه إلى ضبق 
الصفات. 

ويمكن القول إن مفهرم القبم فى شعر الغزل يختلف 
عن مفهرمها فى مجالات الشعر الأخرى. وقراءة الشعر 
تخطع دلالات الكلمات فيها للسباق الخاص الذى 
وردت فيه. وحين يصف الشاعر محبوبته بالبخل مثل 
قول جميل: 

وبقلن إنكء يا بشين» بخيلة 
نفسى فدالك من نين باعيل (2"8, 


أو يصفها بعدم الوفاء بالرعد؛ مثل قول كعب بن زهير: 
كانت مواعيد عرقوب لها مثلا 
وما مواعيدها إلا الأباطيل 2597 
نظل هاتان الصفتان مقصورتين على السياق الغزلى الذى 
وردنا فيه؛ دون أن تقبلا العمميم. وملاحظاث التقاد 
القدماء عن صررة المرأة فى مثل هذه الأبيمات التى 
تصفها بالبخل ؛ وعدم الوفاء بالوعد يجعلها لرئبط بجائب 
الترفع والعفاف. وعلى هذاء تغدر قيمة عليا للمرأة؛ فى 
هذا المجال وحدة. 
ولفد جاء فى الشعر النديم هجاء المرأة بالبخل؛ ومن 
الطريف أن الحصرى نفسه فى كتابه (زهر الآداب) يورد 
قصيدة للنطامى يهجو فيها امرأة بالبخل؛ ومنها الأبيات 
التالية: 
نلفمت فى طل وريح تلفنى 
وفى طرمساء غير ذاث كواكب 
إلى حسيسزيون توقسد الثار بعد ما 
تلفعت الظلماء من كل جانب 
تصلى بها برد العشاء ولم تكن 
تخال وميض النار يسدر لراكب 
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ولكنه حستم على كل جسالب 
فردت سلاما كارهائم أعرضت 

كما انحاشت الأنعى مخافة ضارب 
ويصف الحصرى هذه القصيدة بأنها من حبيث 
الهجاء ليد" ولم ينتبه إلى الناقض بين قوله هذا وما 
جاء فى نصه السابق. ولوكانت المرأة تمشدح بالبخل 
عمرما لما كان مجال أن يهجو الشاعر هذه المرأة بالبخل 
لأنها لم تستضفه. إن البخل فى عرف الشعر العربى 
الفديم يعيب المأة مثلما يعيب. الرجل؛ والكرم هو س 
.مات النبل: سواء عند المرأة أو الرجل . 


الشعر والنقشد وامرأة 


إن الأثورات العربية النشرية تورد روليات أسطورية عن 
كرم المرأة العربية لا تختلف عن مثيلاتها التى تروى عن 
كرم الرجل. ذلك مثلما يروى عن كرم سفانة بت 
حاتم ؛ وأنها كانت من أجرد نساء العرب» وأن أباها» 
على كرمه؛ قال لها: افلا نتجاور أبدأ»؛ وأنه فاسمها 
ماله وافشرقا. وما يروى عن أم حاتم أنها كانث ٠من‏ 
أسخى النساء وأقراهم للضيفء وكانث لا تليق شيكا 
تملكه؛ 214. ركذلك ما يروى عن إجارة المرأة وأن 
إجارتها وعقدها تنشد على الرجل قربيها. فقد ررى 
الجاحظ ما قاله عبدالله بن زياد لمسعد العتكى حين أراد 
أن يرجه من بيه وألا يجيره؛ «أجارتنى ابئة عمك 
عليك؛ وعقدها العقفد الذى يلزمك ل لكك 

وليس يعنينا هنا مدى صدق هذه الروايات ومسدى 
حدرلها فى الواقع من الأشخاص اللين تنسب إليهم؛ 
بقدر ما يعنينا أن هذه الروايات نوجد فى الككتب العربية» 
وأنها تمثل جانباً من القبم التى تحملها هذه الكتب. إن 
ورود مثل هذه الرواياث يفيد عكس ما ذكره الحصرى 
من عدم مدح النساء بالقيم التى يمدح بها الرجال. 
وربما كان هذا يوضح ما سبقت الإشارة إليه من الخلط 
بين صورة المرأة فى النزل وصورتها فى مجالات الحياة 
الأخرى. 

وهناك أمثلة غير قليلة من الشعر الجاهلى والأمرى» 
يظهر فيها مدح المرأة بسماث الكرم والوفاء وما يتنصل 
بهما. 

يقول الراعى البمسيرى (ت 15 لالهف) فى 
أبيان يمدح نيها اسرأ: ضمن تصيدةيمدح 
فيها أحد بنى سفسيان؛ ولعل الممدوح هر يزيد 
بسن مماوية ولمل المرأة التى يشار إليها هنا هى 
زوجسه: 

وأما كفتنا الأمهات حفيّة 
لها فى لناء الصدق جد وطايرٌ 


فق 


سا يل الي لابب 0 


نمام عبدالله إلا عطية 
8 الله أعطاها امروأً فهو شاكر 
هى الشمس واناها الهلال؛ بنوهما 
مجوم بأناق السماء نظائر 
تذكرها المعسروف رهى حبيسة 
وذو اللب أحياناً مع الحلم ذاكر 
كما اسثقبلت غيثا جنرب ضعيفة 
فأسبل ربا الغمامة ماو 290, 
وليس يعنينا هنا التحقق من شخص هذه المرأة. ولكن 
ما يعنينا هو ملاحظة صفات المدح للمراة التى تتعصل 
بالقيم العامة للإنسان. سس هله الصفاث دثناء الصدق» 3 
والصدق فى مثل هذا التركيب يرتبط بالأمور الجادة مثل 
فولهم رجل صدق وامرأة صدق '" رمنها ١هى‏ 
الشمس؛ . والشمس هنا فى سياق الأبيات؛ وإ تضمنثت 
الإيماء إلى الجمال؛ نشير أساسا إلى سمات الرفعة المثالية 
على المستوبات كافة حين تقترن فى البيت بالهلال 
والنجوم والسماء فى سياق استمارى معين. وسها 
اتذكرها المعروف ... ؛ والعبارة تشير إلى توقع الكرم 
من هذه المرأة؛ ويشبعها بالثالى إسباغ صفات الحلم 
واللب عليها (إن صحت هذه السرواية التى نقلها 
ابن طباطبا) 57©. أما إن صحت الرواية الأخرى رهى 
«تذكره المعروف؛» فإن الشاعرء هنا أيضاًء 
يظل بمتدحها بالاهتمام بالكرم والحسث عليه؛ إذ 
هى التى نذكر هذا الرجل بفعل المعروف. على أن 
صف هذه المرأة بأنها وأما كفتنا الأمهات حفية) 
يوحى بتوقع العطاء منها هى وليس مجرد حثها علسيه. 
ويقول حطان بن عمران فى زوجه جمرة: 
يا جمر إلى على ما كان من خخلقى 
مئنٍ بخلات صدق كلها فيك 
الله يعلم أنى لم أل كنبا 
فيما علمث وأنى لا أزكيك 59) 


فض 


والبيتان (رقد وردا منفردين فى الديوان) يسدوان 
كأنهما مقدمة لأبياث مدح يجنح فيها الشاعر إلى 
التفصيل. ونحقا إنه لا بمكن التنبو بالصفات التى ذكرها 
الشاعر بعد البيتين (أو التى كان سيذكرها إن كانت 
القصيدة أو القطعة لم تكتمل لديه)؛ ولكن استعماله 
لفظ «مشن بخلات صدق» يوحى بصفات معدوية عدة 
يحو الشاعر فيها منحى الجد لا الهزل؛ إذ #٠‏ خلاث 
صدق» تفيد الخلال المرضية؛ والصدق يرئبط بالأمور 
الججادة «وإئما الصدق الجامع للأوصاف الممسودة» 
و«الصدق الكامل من كل شن 99" , 
وننسب للأحوص أببات قيلت فى عسمسرة بنث 
النعمان بن بشير الأنصارى: وذلك عند مقثلها لسبب 
سياسىء منها هذان البيتان: 
ألم يعجب الأقوام من قفثل حسرة 
من الجامعات العقل والدين والحسب 
من العمساقلات المؤمداث برية 
من الشك والبهثان والإلم والريب 97" 
والشاعر هنا يكرر الوصف لهذه المرأة بالمقل والدين 
والحسب. وهذه الصفات راضح أنها من القيم التى 
بمدح بها الرجال. 
وفى الشعر الجاهلى يقول الشنفرى» وهو من الشعراء 
الصعاليك؛ بمشدح أميمة: المرأة التى يشغزل بها في 
قصيدة له معروفة؛ 
تبيث بعيد النوم تهدى غبوقها 
لجارتها إذا الهسدية قلت 279 
هنا الصورة نشير إلى مدى الجود المتمكن عند هذه المرأة 
حتى مع الإقلال؛ ومدى الاهعمام بالآخرين. والتمدح 
بالاهسمام بالآخخرين والإبشار على النفس فى أوقنات 
الشدة؛ من ألقيم التى تكرر فى الشعر القديم» خاصة فى 
شعر الصعاليك. يقول عروة بن الورد: 


أقسم جسمى فى مسوم كشيرة 
وأحسو قراح الماء والماء بارد لبق 
والشاعر هبا لا يشير لكثرة المال عنده؛ وإنما يشير لجوده 
وإيثاره الآخرين. 
ويقول أوس بن حجر يثنى على حليمة بنت فضالة 
«يذكر يدها عنده ورعايثها له حين صرعته اقته» ؛: 
لممسرك ماملكت ثراء ثوبها 
حليمة إذ ألقت مراسى مقعد 
ولكن تلقث باليسدين ضسمانتى 
رحل بشرج من القبائل عودى 
وقد غسرث شهرى ربيع كليهما 
بحمل البلايا والحباء الممدد 
ولم نلهها نلك التكاليف إنها 
كما شلت من أكرومة ونخرد 
هى ابئة أعسراق كسرام نمينهبا 
إلى خلن عفّ برازنه قد 
سأجزيك أو بجسربك على شوب 
وقصرك أن بشى عليك رتخمدى 180 
والأبياث يرز فيها مدح هذه المرأة بالسمات المعنوية من 
حسن الرعاية والكرم؛ إلى جائب اللخلق العف والحياء. 
كذلك عند تتبع رثاء المرأة فى الشعر العربى؛ جد 
العديد من الصفات المعدوية للمرأة. يفول المبى 
(ن84" ه) فى القصيدة التى يرثى فيها جدته؛ 
يصفها بالحزم فى هذا البيث: 
فوا أسفا ألا أكب مقبلة 
لرأسك والصدر اللذين ملدا حزما 
ويصف شهرتها بالخير فى البلد ومحبة الناس لهاء 
من خلال صورة شعرية نقيم ببن البلد والجدة علاقة 
عاطفة قوية ؛ 
ولو قسثل الهسجر المحبين كلهم 
مضى بلد باق أجدت له صرما 


الشمر والنقد ولمرأة 


ويصفها بالعطاء والإبثار على النفس: 
منائعها ما ضر فى نفع غيرها 
تفذى وتروى أن جموع ونظمى (59) 
وفى رثاء المتنبى لأم سيف الدولة؛ يرد الوصف 
بالنجد والكرم؛ 
أسائل عنك بعسدك كل مسجد 
وماعهدى بمجد عنك خال 
يمر بقبرك العائى فيبكى 
وبشغله البكاء عن السؤال 
وماأهداك للجدرى عليه 
لو أنك تقدرين على فعال 107 
وفى رثاله لأخت سيف الدولة؛ يرد الوصف بكثرة المطايا 
وإغالة الملهرفين: 
دبار بكر ولم تخليع ولم نهب 
ولم نرد حية بمد تولية 
ولم تغث داعيا بالوبل والحرب 
كما بتطرق إلى مدى شهرة المرئية وإلى الحزن الذى عم 
الجميع حين سماع خبر مولها: 
تعثسرت به فى الأفسواه ألسبها 
والمسرد فى الطرق والأقسلام فى الكتب 
ويتطرق إلى اهتعمامات هذه المرأة بالأمور المنصلة بالملك 
والعلا: 
وهمها فى العلا والملك ناشفة 
وهم أثرابها فى الله واللعب 17؟) 
وغنى عن البسمان أن الملا والملك؛ وإغسالة 
المستنجدين؛ وتوزيع الخلع والهبات؛ إنما هى ما يمدح 
به القادة من الرجال. ونتجمدر الملاحظة أن المتنبى فى هذه 
القصيدة يجمل المرلية تتميز حثى عن القبيلة التى ينشمى 
إليها كل قومها: 


الفا 


رو اي ا يي 0 


وإن نكن تغلب الثلباء عنصرها 
فإن فى الخمر معنى ليس فى العنب!"!». 
وهذه الصفات قد تفن مع ملاحظة ابن رشيق 
السابقة عن الاخعثلاف فى 9رثاء نساء الملوك وبناث 
الأشراف وغير ذوات محارم الشاعرة؛ وإيراده رثاء المثنبى 
لأم سيف الدولة وأخيعه مشالاً على ذلك. ولكن هذه 
الملاحظة نفسها تتناقض مع فكرة تعميم ضيق الصفات 
فى رثاء المرأة. 1 
وصفات الكرم والإجارة والإغالة والجلد وكعمان 
السرء ظلت تظهر فى رثاء النساء سواء كن من ٠ذوات‏ 
محارم الشاعر؛ أو من غيرهن. يبدو ذلك واضحأ فى رلا 
أبى فراس الحمدائى ١ت‏ /71 ه) لأمه: 
ليبكك كل مضطهد مخحوف 
أجرتيه؛ وقد عزالمجيسر 
ليبكك كل مسكين قير 
أعشتسيه ومافى المظم ربر 
أيا أمنباف كم هم طوبل 
مسضى بك لم يكن مله تصسيسر 
أيا أمسياة كم سسرمِصدث 
بقلبك مات ليمن له ظهنى 49) 
وكذلك فى عدد من القصائد التى رثى بها السشريف 
السرضى رت 105 هه بنذ والشسريف المسرنضى 
(ن475 ه) النساء *؟2. كما تبدو فى رثاء 
سبط بسن الععاريذى (ت 687 ه) لزوجة عماد 
ْ الدين: 8 
كأن وقارهايوم استقلت 
بها الأعناق رضوة أو شمام 
نسير على الملوك لها احتشام 
وللآمال حولبها ازدحام 


0122220111 


نان 


إلى من يفزع الجانى وبأرى الطريد ويستجير المستضام 
فلا جود غسداة لوبت يرجى 
وسيمت بعدك العلياء ضيما 
وكانت فى خيانك لا تضام لك 
ومع أنه يمكن القول إنه فى رثاء النساء يبدو وصف 
النساء بحسن العبادة» إلى جانب شدة الصوث» ملحوظاً 
في كشير من فصائد الرئاء؛ كما يظهر فى رلاء ابن 
الرومى لأمه 47), ورثاء ابن زيلدون (ت 4518 ها لأم 
المعتضد وأم ابن جهور (244, وفى كثير من القصائد 
السابقة» لكن هذا لا يتنافى مع إبراد الصفات الأخرى. 
بما سبق يشبين أن ما جاء فى نصى الحصرى وابن 
رشيق لا ينطبق كل الانطباق على الشعر العربى القديم 
حتى الفرث الخامس الهجرى» وهو الفرث الذى عاش فيه 
كلا الناقدين. وهو قد ينطبق على صورة المرأة فى الغزل 
ولكنه لا ينطبق على صورة المرأة فى الشعر بضفة عامة 
فى جميع المجالات. 


ب ذكر اسم الأم فى الشعر والنسب إليها؛ 
وعند النظر فى نص ابن الألير السابق؛ حيث يقرر أن 
العسرب لا تذكر اسم الأم فى الشعر عند المدح؛ وأن 
العرب إنما يعيب بعضها بعضا بذكر اسم الأم ومقارئته 
بما هو موجود فى الشعر العربى القديم حتى القرن الثاثى 
الهجرى؛ تمد الأمر يختلف عما ذكره ابن الألير. 
1 فى الشعر الجاهلى شمد النابغة يرئى فينسب المرئى إلى 
بعد ابن عائكة الشاوى على أبوى 
أضحى ببلدة لا عم ولاا نال 
سهل الخليقة؛ مشاء بأقدمه, 
إلى ذرات الذرى؛ حمال ألقال '5!, 


صصص سس به سب ست الشمر وله ور 


جدئهم مارية: 
أولاد جفنة حول قسبر أبيسهم 
قبر ابن مارية الكريم المفضل 
وكذلك فى الإسلام مد حسان أيضا بمدح النبى 6 
فيذكر اسم أمه ؛ 
.يا بكر آمئة اللسارك ذكتسسرة 
ولديك مخمئة سعد الأسعد 
ويرلى جعفر بن أبى طالب فيذكر اسم أمه؛ 
بعد ابن فاطمة المبارك جعفر 
خير البرية كلها وأجلها (*. 
وفى العصرالأمرى: تمد ذكر أسماء الأمههات يتكرر 
فى ثنايا المدح» فى أشعار الفرزدق وجرير» كما يتكرر فى 
ثنايا الفخر؛ عند الفرزدق. يشير الفسرزدق إلى نفسه 
مفتخراء 
أنا ابن عسقال وابن ليلى وغالب 
وفكاك أغلال الأسير المكفر 
فلو كدت من أكفاء حدراء لم تلم 
على دار مى بين ليلى وفسالب 
وبشير إلى عشمان بن عفان فى سياق المدح بقوله: 
إذا ذكسرت عسيسونهم ابن أروى 
ويوم الدار أسبلت انسكابا 
ويقول ممخاطبا أحد أحفاد عشمان! 
نمى الفاروق 'أمكء وابن أروى 
أباك فأنث متصدع النهار”1", 


ويخاطب جربرء عبد العزيز بن الوليد (بن عبد الملك) ؛ 
فى سياق مدحه له فيقول؛ 
أبينا شما يدعو إلى يرك الهبوى 
ونام غيل بابل ليان تافل 
ويوجه الخطاب إلى جرير بن يزيد البجلى مادحا بقوله: 
يا ابن السواتك خسيسر العالمين أبا 
: فد كان يدفشى من ربشكم كنف 
ووالعرائك) هنا نشير إلى عدد من جدات الممدرح 
كلهن يحملن اسم عانكة. وبمدح هشام بن عبد الملك 
فيلكر اسم جمدته برة بث مر 1 
سما أرلاد برة بدت مسر 
إلى العلياء فى الحسب العظيم (02, 
وابرة بنث مر كانت أم النضر بن كنانة وهو أبو قريش»» 
كما يذكر المبرد فى إشارته إلى هذه القنصيدة ود 
الأحوص يمدح عبد العزيز بن مروان فيكرر فى قصائده 
ذكر اسم أمه ليلى؛ 
إنى رأث ابن ليلى؛ وهو مسصطنع 
موفقا أمره حيث الثوى رشد 
أفسرلمروان وليلى كسأنه 
حسام جلت عنه الصيافل قاطع 2*5, 
إن الأمئلة السابقة تظهر بوضوح أن ذكر اسم الأم 
والنسبة إليها ظل برد فى الشعر فى مجال المدح والفخر 
حتى القرن الأول الهجرى أر بعده بقليل: وأن ما ذكثره 
ابن الأثير من هدم ذكر أسماء الأمهات عند المدح ليس 
صحيحاً. 


أما إشارته إلى أن أسماء الأمهات إنما تذكر عند 
التعيير والثلب؛ فيبدو أنه أغفل أن هذا يقابل التمدح أو 


نضا 


سعاد عبد العزيز المالع 


الفخر بالأم. وعلى سبيل المشسال؛ حين 7 
ابن ثابت أبا سفيان بن الحارث بن عبد المطلب» فيذكر 
أن جداته لم يقربهن المجد؛ وأنه مادام ينشمى إلى «سمية؛ 
وسمراء؛ لسيظل مغلويا: 
ومساولدت أفناء زهرة نكم 
كريما ولم يقرب عجائرك الجد 
وإن امرأ كانت سميةأنه 
وسمراء مغلرب إذا بلغ الجهد (1*. 
يتضمن النفى فى عبارة لم يقرب عجائزك المجدا 
إلبات أن هناك عجائز غيرهن قرييات من المجد. واستعمال 
اسم العلم فى «كانت سمية أمه وسمراء؛ فى سياق 
الببث لا يعنى التعيبر بمجرد ذكر أسماء هؤلاء الجدات؛ 
وإئما بلمح إلى شهرئهن فى ناحية سوءء مثلما أن إبراد 
اسم الأم فى سياق المدح أو الفخر فى الأمثلة السابقة 
بومئ إلى الاششمهار بمجد أو مزبة تغنى الشاعر عن 
إيضاحها. 
وسدو فى منطق الشعر أن صفات الأم تنشقل إلى الأبناء 
إن الكريمة ينسر الكرم اببها 
وان اللفيمة لكام نصر 00م 
وكما فى هذين البيئين من الشعر القديم اللذين أوردهما 
الزمخشرى فى كتابه (أساس البلاغة) : 
وكسيس الأم يظهر فى البنينا 
ولكن أمكم حمقت نجفتم 
غنائا ما ثرى فيكم سمينا زنك 
إذن» من الواضح ‏ حسب منطق الشعر هنا أن 
الكرم واللإم؛ والكيس والحمق؛ بنشقلان إلى الأبناء من 
الأمهات؛ وأن الفخر بالنسبة إلى الأمهات ليس - كما 
ذكر ابن الأثير من لفو الحديث؛ وإنما هو متداول فى 
الشعر العربى القديم. 


فقن 


50 
إن ما سبق يبين أن النصوص النقدية الثلاثة للحصرى 
وابن رشيق وابن الأثير» لا نستند إلى أصول ثابثئة فى 
الشعر العسربى القديم؛ وأن هناك عدا من الشواهد 
يخالفها. مع ذلك» بطل السؤال قالما: من أبن تولدت 
إذن هذه التنظيرات النقدية بالنسبة إلى المرأة عند هؤلاء 
النقاد؟ وييدو أن النظر فى الشعر المتصل بالمرأة وملاحظة 
مدى ونوع التطور الدى طرأ عليه قد يلقيان الضوء على 

التنظيرات. 
أل يمكن الملاحظة: أله فى الشعر القديم بتكرر ورود 
الحوار أو النجوى؛ مع امرأة يذكر الشاعر اسمهاء قد 
تكون هذه المرأة ابئة الشاعر مثل قول الراعى: 
أخليد إن أباك ضاف وساده 
همان بانا جنبة ودخخيلا 00 
وقد تكون زوج الشاعر مثل قول جرير؛ 
تعزن أم حزرة» لم قالت 
رأيت الواردين ذرى امثياح 
ثقى بالله ليس له ريك 
ومن عند | د ة بالنجاح 000 
وقد نكون امرأة لا تبين » فى القصيدة» علائتها بالشاعر 
أو قرابتها له؛ فى مثل قول أبى ذؤيب الهذلى: 
تقول أميمة ما لجسمك شاحبا 
ميد ابتذلث ومثل مالك ينفع 01 
أو قول الفرزدق: 
تقول ابئة الغوثى مالك هاهنا 
وأنت نميمى مع الشرق جابه 909 


لكن هذا الحوار نادرأ ما يواجهنا فى الشعر مع نهاية 
القرن الغانى. كذلك اخمتفت مع مرور الزمن ظاهرة 
نوجيه الخطاب إلى امرأة الثى نتكرر فى الشعر القديم؛ 
أو الحديث عن العاذلة التى يذكر الشاعر أنها تلومه على 
إسرافه فى الكرم؛ أو على شربه الخمرء أو على هربه من 
الفئال؛ أو تعريض نفسه للخطرء أو غير ذلك 3817 عدا 
استشاءات ضغيلة؛ مثلما يظهر فى بعض تصائد لأبى 
نواس وألى تمام كي 1 

ب كسذلك يمكن ملاحظة أنه, بعد أن كان 
الشعراء مثل الفرزدق وجرير يلكرون أسماء زوجاتهم فى 
الشعر دونما حرج ١‏ أصبح سس النادر أن يذكر الشاعر اسم 
زوجه فى الشعر. ويمكن القول إنه منذ القرن الشانى 
الهجرى تقريياً؛ أخذ ذكر أسماء الأمهات فى الشعر عند 
المدح أو الفخر يعضاءل إن لم يشلاش تماما. ويظهر 
راضحا فى قصائد المدح فى ديوانى أبى ثمام والبحثرى 
عدم ذكر اسم أم الممدوح وكذلك عدم نسبته إلبها؛ بل 
جد أنه عند رثاء أمهات الممدرحين أو التعزية فيهن لا 
تذكر أسماؤهن. إن قصائد المتنبى فى القرن الرابع مئلا 
فى تعزبة سيف الدولة عن أمه وأخمثه المصغرى لم 
الكبرى : ونعزبة أبى شجاع عن عمثشه بيلق" وكذلك 
عدد من قصائد الشريف الرضى والمرنضى فى القرن 
الخامس فى رثاء النساءوءكلها لا حمل ذكرا لاسم 
المرثية , 

وييدو أن تطورا معيدا جعل من التقاليد المتبعة عدم 
ذكر أسماء النساء النبيلات. يقول الفلقشندى فى سياق 
بسعله للعرف المتبع فى كتابة الرسائل الرسمية؛ متابعا فى 
ذلك ما أورده أبو جعفر النحاس (ت 718) فى كتابه 
(صناعة الكتاب) ؛ 

«إن كان المكتوب إليه أم الخليفة؛ كنتب 
للسيدة أم فلان أمير المؤمنين .... وإن كانت 
امرأة رجل ججليل كتب للحرة أم فلان؛ ولا 
يكتب اسمهاء هذا ما كان عليه الحال فى 
زمن النحاس فى خخصلافة الراضى وما 
حولها: (54, 


الشعر والنقد والمرأة 


ويسدو واضحا أن هذه التقاليد لم نكن قاصرة على 
الرسائل وإنما شملت الشعر أيضا. وفى نص القلقشتدى 
السابق نظهر هله الفكرة مرتبطة بالعمييز وعلو المكانة 
لهؤلاء النساء حتى إن أسماءهن لا يصرح بها. ولعل ما 
يكشف فكرة الترفع بالنسبة إلى المرأة انبيلة فى عدم ذكر 
اسمهاء ما ذكره المتنبى فى رثائه لأخمت سيف الدولة 
دخرلة) ؛ حيث أورد الصيخة الصرفية «فعلة؛ بدلا من 
ذكر اسمها صريحاً: 

دبار بكر ولم تخلع ولم نهب !208 


وينبئن من هذا أن ما أشار إليه ابن الأثبر من عدم 
ذكر اسم الأم» أو عدم النسبة إليها؛ ينطق على تقاليد 
متأخرة طرأت على الشعره جعلت من غير اللائق ذكر 
اسم الأم؛ وجعلت النسبة إليها تنحسر من الشعره 

وعند البحث عن تفسير لنشوء هذه التفاليد؛ يمكن 
إرجاع فكرة عدم ذكر أسماء النساء النبيلاث إلى الجالفة 
فى فكرة الصون لهؤلاء النساء. ولكن يظل منشأ الغلوه 
فى فكرة الصون هذه؛ بحاجة إلى دراسة تاريخية تتبع 
أسباب ومراحل هذا التطور. وإن كانت تدر الملاحظة أن 
شعر الغزل بعد القرن الثانى أصبحت معظم أسماء النساء 
المنداولة فيه؛ إن لم يكن جميعها؛ أسماء جوار 759, 
ورسالة الجاحظ عن الفيان تشير إلى الصورة العامة 
للجوارى وما يحدث فى يموت النخاسين من مفاسد. 
وهذا قد يحمل معه أن النظر إلى الحبوبة أصبح يتجاذبه 
جانبان: الإعجاب الشديد بهاء والشعور بابئذال مكائئها 
لكونها مئعة تعرض ونشترى ونباع 23 وربما كان 
لهذا أثره فى المبالغة فى صون أسماء النساء الحرائر. 

أما بالنسبة إلى التطور فى عدم المدح أر الشفر 
بالاتتساب إلى الأم؛ فيمكن تفسيره على مسدوبين! 
أحدهما سياى والأخبر اجتمافى. على المسدوى 
الاجدماعى؛ التشرث مع الفتوح الإسلامية ظاهرة أمهات 


يففنا 


سعاد عبد العوبر المانع 


الولد, وأصبح عدد ليس بالقليل من اللخلفاء والأمراء 
وأشراف القوم ينشمون إلى هؤلاء الأمهاث, وقد دأب أبناء 
الحرائرعلى النظر إلى أنفسهم على أنهم أكثر شرفا من 
أباء الإماء (وهذا تمدهم به التقاليد العربية القديمة). 
من هنا كانت وسيلة الأشراف لإلبات نساويهم فى شرف 
النسب مع إخموتهم وبنى عمومتهم من بنى الحراثر هو 
التهوين من جائب الانتساب إلى الأم. ومن هنا اتتشرث 
فكرة كون الفخر بالأنساب إثئما يعود للآباء وحدهم» 
وأخذت نظهر فكرة أن الأمهات مجرد أرعية لا نقدم ولا 
لإخرء 
لا تشتمن امرأ سس أن تكون له 
أم من الروم أو صفرء دعجاء 
رب معربة ليست بمنجبسة 
وربما أيجمبت للفحل عجماء 
وإنما أنهان القمم أوعية 
مستودعاث وللأحساب أباء نمي 
وعلى المستوى السياسى ؛ كان مسند الخلفاء العباسيين 
النظرى فى استحقائهم للخلافة هو أنهم من آل البيثت 
لأنهم ينشمون إلى العباس عم النبى (2). أما العلوبوث» 
وهم الذين يخشى العباسيوث منافستهم» فقد كان سندهم 
هر أنهم ‏ إلى جانب كون جدهم على بن أبى طالب 
ابن عم النبى (6) وهذا بمائل قرابة بنى العباس للنبى 
(6)- هم أيضا أبداء فاطمة ابنة النبى (6) وهذا 
يجعلهم أفرب إلى النبى (6)؛ وبالثالى أحق بالخلافة. 
ومن هنا كان لابد للعباسيين أن ييثوا فكرة التهوين من 
النسبة إلى الأم؛ وأنها لا تعنى شيكأء وأن النسب لا يكون 
إلا بالرجال؛ وذلك لشبطل دعوى العلوبين بوجود ما 
بميزهم فى نسبهم عن بنى العباس 017. وقد ظل 
التفاضل بالأنساب مهماء بالنسبة إلى التقسيمات 
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الاجتماعية التى تستئد عليها السياسة» وكل الذى ححعدث 
هو نفى دور الأم أن تكون طرفا ذا قيمة فى حمل 
النسبء 
ه80 

قد لا يمكن القطع؛ بالدسبة إلى السمات المعنوية 
للمرأة فى الشعر؛ أن تطوراً تمائلا لما حدث لكر اسم 
المرأذ» فى الشعر حدث لها. إن المدح بالسمات المعنوية 
لم بدوار؛ وإنما استمر بظهر فى رثاء المرأة حتى زمن 
متأخر كما بدا فى أمثلئها السابقة. مع ذلك لا يمكن 
القول إن نعميم صورة المرأة فى الغزل كان مجرد خلط 
بدا فى نصى الحصرى وابن رشيق عند إشارئهما إلى 
ضيق الصفات. 

ولعل الرجوع إلى الكتشابات الأدبية الشرية المتصلة 
بالمرأ» فى دود ذلك العصرء يحمل شيثاً من الإيضاح. 
وكتاب الحصرى (زهر الآداب) يسترعى الانثباه فيه 
نصوص نشربة تضمن كثابات ل (أهل العصر؛ رد فى 
بعضها الإشارة إلى المرأة بعصورة تشف عن الانتقاص 
حينا؛ ونشفل حينا أخخر عن حساسية بالغة بالنسبة إلى 
زواج قرييات الرجل؛ حتى إن هناك من بكره أن تعزوج 
محارمه؛ ويرى فى هذه الكراهية «سمرئفس» رعلر 
همة؛ للفنة 

وفى «(كتاب الممدة) يرد لابن رشيق» أبضنا, نص 
آخر بتصل بامرأة والشعر. ففى سياق إشارته إلى أنه على 
شدة الجزع يبنى الرثاء؛ وأن النساء يججدن الرثاء؛ يعلل 
هذه الظاهرة بأن ذلك الما ركب الله عز وجل فى 
طبعهن من الخور وضعف العزيمة» .2"١(‏ وليس هنا 
مجال نقاش صحة هذه الفكرة السقسدية. ولكن 
يسترعى الاثعباه أن ابن رشيق لم يجحمل ذلك أئر 
من أثار الرحمة ورفة التلب عند النساء» على سبيل 
المفال» وإنما جعله ألرأ من آلار الخور روضعندت 
المسزيمة. وابن رشيق لا يذكر هذا على أنسه 
رأيسه الخاص فى المرأة, وإلما يستعملة على أنه 
أمسر معروف. 


سس سس سس الشعر والقد وال 


والرجوع إلى دواوين كبار الشعراء امحدثين بين 

الفرنين الثائى والشالث؛ مغل البحترى وى تمام وابن 
الرومى » يوضح أن ذكر المرأة أصبح يكاد يكون مقصوراً 
على الغزل. إلى جانب هذا يسترعى الاثثباه فى شعر 
البحترى (ت 7١84‏ ه) قصيدة يعزى فيها محمداً بن 
ححميد الطوسى عن ابنته فيقول فيها: 
- أنبكى من لا ينازل بالمس 

يف مشب حاولا يهز اللواء 
-١‏ والفتى من رأى القبور لما 

طاف به من بئاته أكفساء 
١‏ قد ولدن الأعداء فدما وورئن التلاد الأفاصى البعداء 
4 - لم يدد كشرهن افيس نيم عيلة ‏ بل حمية وإباء 
٠‏ - وتلفت إلى القفبائل فانظر 

أمهساكت ينسبن أم أباء 
١‏ - ولعمرى ما المجر عندى إلا 

أن تبيث الرجال نبكى النساء 29 , 

هذه الفصيدة وهى تتضمن العزاء؛ احثوث إشارات 

كثيرة» خعلاصتها نهرين فقد البنثت» واعتباره ميزة ينبغى 
أن يقدرها ذوو المزايا من الرجال «والفتى من رأى القبور 
لما طاف به من بنائه أكفاءة. وليس موضع الاهثمام هنا 
مناقشة صحة المعلوماث التى متحملها القصيدة: وإلا فإن 
ديوان الفرزدق يوجد فيه الفخر أن جده كانت تستغيث 
به الأمهات كى يفتدى بنانهن الوليداث بماله وينقذهن 
من الوأه 277 وقد سبقت الإشارة إلى النسبة إلى 
الأمهات. ومن المعروف أن عددا من القبائل العربية 
الفديمة تنسب إلى الأمهات (2©4؛ ولكن المهم هو كون 
القصيدة تبدو مؤشراً يبين أن النظر إلى المرأة على أنها فى 
مكالة دئيا وعدها مصدر شرء كان موجودا وربما كان 


هو السائد فى الأوساط الأدبية التى يتصل بها البحترى» 
ومن هنا لم يشعر البحكرى بغرابة هذه الصورة التى 
يقدمها فى مجال العزاء ©" , 
وما يشير إلى وجوده احتقار النساء فى ذلك العصر 
بصورة تلفث النظره ما أورده الجاحظ (ت ١58‏ ه) 
ميحاسن النساء: 
«زلكنا رأينا ناسا يزرون علبهن أشد الزراية» 
ويحتقرونهن أشد الاحتقار؛ وسخسونهن أكثر 
حشرفهن» ....» فلذلك ذكيرنا جملة ما 
للنساء من حماسن لفن 


واستعمال الجاحظ صيغة التنكير اناساة يشير إلى أن هذا 
الاتجاه ليس عاماء لكن لا يمكن نديد إن كان هذا 
الاجاه يوجد فى فدات مختلفة أم أنه يوجد فى فئة 
خاصة أو طبقة معينة؛ إذ لم يبين الجماحظ ذلك. وبظل 
الأمر بحاججة إلى دراسة تاريطية 990 , 
وإلى جانب ذلك: يمكن ملاحظة طفيان دلالة 
الجنس فى استعمال لفظى النساء والمرأة فى (أبواب 
النساء؛ فى الكتب الأدبية المؤلفة فى حدود القرن الثالث 
وما تلاه. ويكشف النظر فى هذه الأبواب عن أنها نكاد 
تقتصر على الأحاديث الطريفة المتصلة بالزواج والجدس. 
والحديث عن النساء فى هله الأبواب أصبح مقاربا 
للحديث عن اللعام. يقول ابن قتيبة فى مقدمة كتابه 
(عيون الأخبار) مشيرا إلى باب النساء؛ 
«والكتاب العاشر (كعاب النساء) وهذا 
الكتاب مقارب لكتاب الطمام؛ والعرب تدعو 
الأكل والنكاح الأطيبين فثقول: قد ذهب 
منه الأطيبان؛ تريدهماء فضصممتةه إليه 
وجعلتهما جزءاً واحداً. وفيه الإخعبار عن 
اتلاف النساء فى أنعلاقهن وخلقهن وما 
يخثار منهن للنكاح وما يكره واعشلات 
الرجال فى ذلك ... 6/80, 


لا 


سعاد عبد العزير المائع 


من الواضح أن ما يعنى به الباب الذى يحسمل عنوان 
(النساء) هو العلاقة الغريزية بين الرجل والمرأة. وما كتبه 
الجاحظ عن المرأة نخحت عنران ١‏ النساء» أو «القيانة 
يدخيل مت هذه الصورة من أن المرأة أثنى رظيفتها 
إسباغ المئعة على الرجل؛ وبتركز تحديد مزاياها ومساوئها 
من هذه الزاوية فقط 57". وما كتبه ابن عبد ربه فى 
كتابه (العقد الفريد) فى باب النساء أيضاً لا يخرج عن 
هذا النطلاق 2400 , 

ومع أن هذا لا يعنى أن الجاحظ؛ أو ابن قثيبة؛ أو 
ابن عبد ربه؛ لا يشبرون على الإطلاق إلى أخبار النساء 
حين تتسصل بشؤون الحياة الجادة؛ إذ هم فى الواقع 
يشيرون إلى مثل هذه الأخبار» فى غير أبواب النساء 4810م 
ولكن ما تعنيه الأبواب السابقة هو أن لفظ «النساءة» 
نفسه أصبح أقرب للدلالات المرتبطة باللهو والمئعة منه 
للدلالة على جنس إنسانى يقابل جنس الرجال. وارنباط 
دلالة النساء أوالمرأة باللهو أو الجئس واقترانه باحتقار المرأة 
ربما بدا قائما فى لغات أخرى؛ غير أن هذه الدلالة لم 
تكن نطغى فى الأدب العربى القديم على هذين اللفظين 
- فى ما أرى - قبل القرن الثانى الهجرى '8). وبظل 
الأمر أيضاً بحاجة إلى دراسة لغوية تتبع نطور دلالاث 
الألشاظا حتى تناح لنا ركية أنضل فيما يتعلق بهذا 
الصدد. 

وليس الهدف هنا إنكار أن يكون تسد وجد فى الشعر 
القديم أبيات تممل ازدراء للمسرأة أو قصرا لدورها على 
المنمة فقسط؛ ولكن تبيان أن هذه الصورة لم نكن هى 
الصورة البارزة أو الطاغية فى هذا المجال, 

إن هناك أبيانا للفرزدق يتعالى فبها أن يبكى على 
موث امرأة: 

يقولون زر حدراء؛ والئسرب دونها 
وكيف بشئ وصله قد نقطما 


لست وإن عسزت على بزائر 

ثرابا على مرسومة فد نضعضعا 
وأهرن مفقو إذا الموث ناله, 

على المرء من أصحابه من تقئعا 
بقول ابن خنزير بكيت؛ ولم نكن 

على امرأة عينى؛ إخال؛ لتدمعا 
وأهون رزء لاصرئ بر عاجر 

رزية مسري الروادف أفسرها 070 


ومع ذلك لا يمكن أن تؤخل أبيات الفرزدق هذه 
على أنها تعبر عن اتماه عام فى الشعر فى عصره يحمل 
احثقاراً للمرأة. فقد سبقت الملاحظة عن المديح بذكر 
الأمهات عند عدد من الشعراء فى ذلك المصر. ومن 
المعروف أن لجرير مرثية رائعة فى زوجه؛ انتشرث انتشاراً 
واسعا عند الرواة وفى كتب الأدب؛ سواء فى ذلك العصر 
أر بعسده **). والبكاء يرد فى رثاء الزوجة دوئما حرج 
كما فى أبياث مالك بن المزموم فى رثاء زوجه اطفقت 
شؤون عينى عليك تدمع» بيه 

كذلك لا يمكن أن تؤخذ هذه الأبيات على أنها 
تعبر عن احثقار الفرزدق للمرأة على وجه الإطلاى. فقد 
مرث بنا أمثلة من شعر الفرزدق نفسه ملأى بالإشارة إلى 
الأسهمات عند السخر والمديح؛ وليس يعنى هذا البحث 
النظر فى موقف الفرزدق أو مواقف الشعراء الخاصة من 
المرأة» ولكن الذى يعنيه هو ما يمرض فيه الشعر للشهم 
المتصلة بالمرأة. 

ومن الواضم أن المرأة التى يشار إلبها هنا تتقلص 
صورتها فى الأبيات لتقتصر على «مرجٌ الروادف أفرعا» ) 
المظهر الجسدى المتصل بإثارة غريزة الرجل. وعلى هذاء 
فالبكاء على نقد هله مرا ليس إلا بكاء لففد شئ 
بنصل بالغريزة. ربالتالى لا يؤثر فقدها جرهريا على حياة 
الجماعة؛ ولا حياة الروج 877). ومن هنا يأنى تعالى 
الشاعر على البكاء *'2؛ ونصبح (أهرن مفقود إذا الموث 
اله وسصبحع «أهرن رزء لامرئ غير عاجرا , 


ويمكن إرجاع هذا الدفماوت الضخم بين الأبيات 
السابقة التى تزدرى المرأة؛ والفخر بالأمهات فى شعر 
الفسرزدق؛ إلى صسورة من صرر المقابلة بسن الأم 
والزوجة التى ترد أحيانا فى الشعر القديم؛ حيث 
يظهر التقابل بين صورة الأم والزوجة والجترح إلى 
إعلاء دور الأم لقا 

يقول صخر بن الشريد: 

نأى امسرئ سارى بأم حليلة 


فلا عاش إلا فى أذى وهوان (44) 


ويقول عروة بن الورد: 
فإنى وإياكم كذى الأم أرهدث 
له ماء عينيها؛ تفدى وتمل 
نلمسا ترجث نفعهه ورشبابه 
أنث دونها أخرى جديداً تكحل 
فبانت لحد المرفقين كلبهما 
ترحوح مما نابهاء وتولول 100 
وصورة الزوجة هنا يبدو فيها الإلماح إلى الإغراء «أنت 
درنها أخرى جديداً تكحل» , 
والصور الشعرية التى يتبدى فيها تشريب الرجل الذى 
يفضل زوجه؛ أو يقبل رأبهاء إنما بأتى فيها النثريب من 
عد هذا انصياعا للغريرة وححدها (١26؛‏ إذ يقعرن الإلماح 
إلى الناححية الجدسية بالإيماء إلى ضعف الرجل أمام 
رغبائه ونسيان ما عدا ذلك. 
وقد يشير هذا إلى ازدواج النظرة إلى المرأة عبد العرب 
فى القديم بين المرأة الأم؛ والمرأة الحبيبة أو الزوججة»كما 
ذهب إلى ذلك بعض الباحثين ”'؟؟. لكن هذا لا يجعل 
على الإطلاق ‏ النظرة العامة للمرأة فى الشعر ترتبط 
بالنقص . 
يمكن الفول هنا إن تطورا ملحرطاً حدث فى الشعر 
المربى بتسمثل فى اخثفاء اسم المرأة والحوار معها من 
الشعر فى غير الغرل؛ رهدا ما سبققت الإشارة إليه. وقد 


الشعر والتقند ولمرأة 


سبقت الملاحظة أن شعر الغزل بعد القرن الثانى أصبحت 
معظم أسماء النساء المتداولة فيهء إن لم يكن جميعهاء 
أسماء جوار» وأن الصورة العامة للجوارى فى بيبوت 
النخاسين ترتبط بالمفاسد والشرور؛ وهذا قد يحمل معه أن 
النظر إلى المحبوبة أصبح يتجاذبه جانبان: الإعجاب الشديد 
بهاء والشعور بابتذال مكانتهاء وربما كان لهذا أثره البالغ 
فى تدنى مكانة المرأة فى الشعر وتقلص الصفاث المعنوية 
لها كما بدا فى أبيات أبن الرومى التى أوردها الحصرى 
فى نصه السابق,. 

إلى جانب هذاء يمكن الملاحظة أن الأدب العربى 
تعرض لروافد أجنبية من الأم التى دخلث الإسلام» 
والتى أسهم أبناؤها فى صياغة الفكر العربى فى جائب أر 
آخر عن طربق مرويائهم أو كتاباتهم. إنه من الحتمل جدا 
أن نكون الثقافة العبرية؛ وقد دخل من الإسرائيليات ما 
دخعل فى ترالناء نقلت جانبا من النظرة إلى المرأة فى 
الشقافة المبرية 319 إلى الشقافة العربية فى الإسلام. 
كذلك من المحثمل أن تكون النقافة الفارسية قبل 
الإسلام قد نقلث النظرة الفارسية للمرأة إلى الكاباث 
الأدبية العربية. وقد كان كثير من ذوى المراكز المهمة فى 
الشققافة الإسلامية فى الفرث الثائى ينشمون إلى أصول 
فارسية تعئز بثقافتها هذه. وعلى سبيل المثال ما مجده فى 
رسالة الجاحظ عن «القيان؛؛ وهو قد حرص فى بدايئها 
ونهايئها على الإشارة إلى أن الذى كتبها عدد من 
الأشخاص وردث أسمازهم فى مطلمها يهدفوث إلى 
الدفاع عن القيان. 

تبدو المرأة فى هذه الرسالة شيها للمتاع: «وإنما 
هن بمسرلة المشام والففاح الذى يتهاداه الناس 
بيسهم». وبيدر فى الرسالة لماع للرأى المدسسرب إلى 
اموس حول زواج الرجل بمحارصه؛ وكوله لا شئ 
يقبحه لولا حرمة الدين 17؟'. وبغفض النظر عن أن 
هذه الرسالة يسسغد فيها الجاحظ جاب الهزل» 
يدر فيها أثر ما من الثقافة الفارسية. 


فى 


ساو عد العريز لالع ابلس حالصب 


إن البحث حول الروائد الثقافية الأجسبية التنى 2 على تطور صورة المرأة فى الشمر منذ القسرن الشائى» 
مازجت الشقافة العربية أوأارت فيهاء فيما صل كذلك له أهميته فى بين القسيم التى بنظرها النقاد 
بالنظرة إلى المرأة؛ له أهميعه البالغة فى إلقاء الضوى ‏ للشعر 60», 


الهوامش, 


» ١ج يمكن النظره على سبيل الثال؛ فى الدوارين التالية : ديوان أبن قلافس الإسكتادرى [ن /0807 ه]ء تمفين سهام الفريح: (الكويت؛ دار العروية؛ 19/17 م)؛‎ - ١ 
وديران ابن البيه المصرى (ن 714 ه]؛ تمثيل عمر محمد الأسمد؛ ط١ء (دمشل؛ دار الفكره 1175م)؛ وديوان حازم القرطاجني (ت 184 ها تقديم‎ 
وتمقيل محمد الحبيب بن الحرجة (توئس: الدار الدونسية للدشرء 141/1م)؛ وديران صفى الدين الخلى [ن 1ه ؛ (ييررث؛ فار صادر ودار يسررث»‎ 
4ه 1477م): حيث لا يكاد يوجد ذكر للمرأة فى غير النزل, وفى ديوان الي بيدر حتى فى الغزل الاحجاه لاستعمال صيفة المذكر واضحاً.‎ 
وتمكن المفارنة؛ على سبيل المثال؛ بين ما سبل و؛ المنضل الضبى» المفصليات؛ تفي رشرح أحمد محمد شاكر وعبدالسلام هاروث» ط؛ (القاهرة؛ قار المعارك‎ 
بمصرء [هيوان العرب ؛ مججمرعات من عيرث الشعرا] د.ت)؛ حيث تبدر الإشارة إلى المرأة فى الغزل رفير الغزل؛ مثل لوم المأ زوجها ص 21/4 ب 17 ؛ والشخر‎ 
بالجدان ص 74؛ ب 184: ركرم الأمهاث ص 88 ؟؛ ب *؛ 4؛ ركذلك فى الأصمعيات؛ مجموع أشعار العرب الجرء الأول وهر مشدمل على الأصمعيات‎ 
(ييروث ؛ دار الآفائى الجديدة؛ 11401١ه  1543 : لوم للا زوجها لتعريضه نفسه للمهالك»‎ ١ وبعض قصائد لغرية؛ اغنني بتصحيحه وثرئيبه ولهم بن اليرد‎ 
٠ وكثهر من الدوارين التى سيشار ليها فى لنايا البحث الحالى‎ .8 ١ والحديث عن الأم والررجة ص ؟, فى لا ب‎ ؛١١‎ - ١ ص ١ك 011 ب‎ 

؟ ‏ على بن عبدالعزيز الجرجانى (ت :1ه ]؛ الرساطة بين امحعبى وختصرمه؛ لين محمد أبر الفضل إراهيم؛ وعلى محمد البجاري ل " (الشاهرة؛ عيسي البابى 
الحلبى » ا امكام ص لاسقلء 

 *‏ ابن رشيل» العمدة فى محاسن الشعر رأدابه ولقده ‏ تفين: محمد محبى الدين عبدالحميد: ط 7 (القاهرة؛ المكتية النجارية الكبرى؛ 117 وام 
ج1, ص 148 8:1, وهر بنص على (أن طري العرب القدماء فى كثير من الشعر قد خحولفث إلى ما هو أليق بالرلث وأشكل بأهلها ا ص ١‏ 0؟. 

4 .. على سبيل المثال؛ انظر: غناد فزوان إسماعيل؛ المرثاة الفزلية فى الشعر العربي» (بغداد ؛ مطبعة الزهراء, 144 141/4م)؛ حيث يعرض البحث لرثاء المرأة 
المتصل بالغزل. وحسين مجيب المصرىء المرأة فى الشغر العربي والفارسي والمركي: هراسة في الأدب الإسلامى المقارن (القاهرة ؛ مكعية الأتملو المصرية, 
84 ححيث ينص المؤلف فى المقدمة؛ «وكات هنا الصنيع مشروطا بالنظر فى شعر الحب على الأغلب الأعم؛ لأن القزل أحفل بذكر المرأا ئما سواه من قنوث 
الشعر؛ ص .١‏ 

« - على سيل المثال: انظر: أحمد محمد الحولى: المرأة لحي الشعر الماهلى: ط ١‏ (القاهرا؛ دار الفكر العربى د. ث) خعاصة مى ١١‏ حيث يرضح الهدف من البح 
وعبد الحميد فايد: المرأة وأكرها في احياة العربية؛ (ييررث : ججامعة ييررث العربية؛ /15189). 

"- على سيل المثال؛ أنظر؛ يوسف خليل: الشعراء الصعاليك فى العصر الجماهلى : (القاهرة: دار المعارف؛ 1405 م) فى حديثه عن التخلص من المقدماث الطللية في 
شعر الصماليك, ص 715 777 ومحمد إبرافيم حور رثاء الأم فى الشعر العربى من ابن الروني إلى أبي العلاء المعرى؛ (دبى ؛ مطابع البيان التجارية؛ 11401 
ه 41445 حيث يعرض سبع قصائد فى رثا الأم لسقة شعراء من القرث اثالث حتى القرن الخامس الهجريين. وقد تيع حهاة الشعراة وقور الأم فى حياا كل 
ملهم وبدى وججرد ؛سماث نعاصة أر مشتركة جملتهم ينحون هذا المنحى!؛ ص ٠5‏ . 

1- برى تبري إيجلئرك #ماءلهه8 رمع أن كل النايد سباسى بمعني من المعائى!؛ رأن ضروب النقد الحديلة إنما يختلف بعضها عن البعش الآخر الأنها للد 
مرضرع التحليل بطريقة مخدلئة؛ ولأن لها يم رمعتقدات وأهدانا سمندلفة؛ رعلى هذا تقدم أنراعا مخلفة من الاستراتيجيات لتحقيل هذه الأهداف) , 

7 11.214 .212 ,م (4لا19 ريرعجه ماموعممتاة زه برالدمعالونا الامجو عممنا!) سناع مادا مخ رجممة؟ جوجعاتا 


8 ينلبن هذا حتى على الشعر الفنائي لى العصر الحديث الذى يبدو مدمرفاً على بعض أنظمة امجتمع. انظرا مه بإنامهة عأالايآ" ,متوقية 70/١‏ مملمعطا 
عامولاسدوا! بعصلاف! برمماعما!! مولوبه8 فهه #عمماء8 عمق امعاوع)5 نرنا موتلاع بش هتام] مد طناند قعه عاتم رإمزمم8 لممط 'ريدمق لمملناء©) 'رجماعم5 
٠ 163,‏ 157 روم (1989 موفملسامة):بدملهما - 
رانظر ما ذكره لفاظاتنة مما دعمة عن الصلة بين الأدب ولمجدمع من :أن الشكل الأدى ننسه؛ على سبيل المدال: يمكن أن لكون له معان اجمدماعية باللفة 
الاخفلال: فى سياثات مختلفة: .46 ,م ,لاط" «مسطهمائآ يبه رهماماءمة 0 
البحثرى, الحماسة: نثله عن النسيفة الرحيد! افيفوظة فى مكتبة كلية ليدن واعننى بضبطه وندزين فهارسه رملحوظاته الأب لويس شيخو اليسرعى؛ ط ؟؛ (بيررث ١‏ 
ار الككتاب العربي؛ 187 ف 1551م ؛ ص 5937 


ينذا 


ااا سس سس الشعر ولتق والرأة 


٠‏ الفالنيان: أبو يكر محمد (ت 78١‏ ه) وأبر علمان سعيد (540 أو 741 ه) ابنا هاشم, كعاب الأشياه والنظائر من أشعار المتقدمين والجاهلية راض رمين» 
تخفيق السيد محمد يوسلء (الشاهرة: مطبعة لجنة تاليف والترجممة والدشر:.1984)؛ ج11, ص١‏ ؛ 7: وقد رقف الخالديان عند الأغرلق فى الييث السئنا ديار 
وأطابها؛ وكوي محلا 

١‏ - ابن تحبية, عيرن الأخبار. (القاهرة ؛ [نسخة مصورة عن دار الكتب] وزارة الثفاقة والإرشاد القومى؛ الموسة المصيية العامة للعأليل والترجمة رالطباعة والدشره ترا 
51 ه-1478 تقريا]) الجلد القانى , ص 147 . وانظر: حائم صالح الضامن [صائع] : شعراء مقلرن: ذ1 ؛ (بيروث؛ عالم الكتب: ومكتية النهظة العربية؛ 
9ه 9م18 )ء ص 14 والرواية هنا وإنا لأغلظ أكياداة . 

إل - بتكرر فى الشعر العربى التنديم فى ارلا ذكر الحداجين الذين يمكون على الميثء انظر أمثلة ذلك غند؛ أرس بن حبجرء ديوان أوس إبن حجر (بيررث؛ دار صادر 
14 ها 0141/4) ص 00 الأبيات ١‏ 18 رالخنساء, فيران الغنساء؛ شرح لعلب؛ لمقيل؛ أنور أبوسويلم (عمان: دار عمار خمام؟1) ص ١8١‏ 


الأيياث 1 -4؛ وص 7717 البيث ١‏ وص 4 الأبيات 1١‏ - 18 , والفرزدق؛ ديوان الفرزفق؛ (ييروث: دار صاهر ردار ييروث» ١84‏ هف 1937م)؛ ج١‏ 
عن 8/44 ص 145 (رثاء عبدالعزير بن مروان)؛ ص 7/111١‏ 11/178 

١‏ - أبر إسحاق إيراهيم بن على الحصرى القيررقى: زهر الآقاب وثمر الألباب؛ منصل ومضبوط وسشروح بقلم؛ زكى مبارك؛ تمفيق محمد محيى الدين عبد الحميد' 
(القاهرة ؛ المكتبة الفجارية الكبري: ؟/19ه ‏ 1381م) ج71 ص 77/0 

4 العمدة, ع ”ص 184, 

٠6‏ - أب اننع ضهاء انين بن الأثيره امف السائر فى أدب الكائب والشاغر تغتيز: محمد محبى الثين عيذ الحميد:(لقافرة ؛ مطيعة مصطلى اللي الحلي 
مهاه لكرج أنص قل 

السابل» ص ,59١‏ 

19 ب السابل» ص 714 

8 حول بجمل الدعر القسديم ميارا للدم التأعر عدد بعض النقاد: انظر على سييل المثال؛ ما ذكرة أب الماسم الحسن بن بشر الأمدىء الموازلة ين أي قمام حيرب 
ابن أرس الطائي (ن 75١‏ ف) وأبى عبادة الرليد بن غبيد البحفرى الطانى ذث 44؟ ف)؛ تفيل محمد محبى الدين عبد الحميد (الاهرة ؛ المكنبة 
السجارية الكيرى, .1484) عند لقد ييث أبى نمام #رقيل حواشى الحلم: ؛ ص 198 وبا بعدهاء وعدد مقارنا شمر أبى ثمام بأشمار العرب؛ صن 1417 ٠‏ 

زهر الآياب ؛ ج ١‏ ص .7١‏ 

يقول أقدامة بن جعفرء لى حديك عن النسيب الجيد؛ اهو ما كثرث فيه الأدلة على التهالك فى الصبابة وتظاهرث فيه الشراعد على إقراط الوجد واللرعة رما كان 
فيه النصابى والرقة أكثر مما يكرن فيه من الخلن والجلادة ومن والدلة أكثر مما يكون فيه من الإباء والمز وأن يكوث جتماع الأمر يه ما ضاد المحفظ 
والعريمة روائق الالحلال رالرخارا اللر لقد الشعر: على بتصحيحه سن ٠‏ . بوليباكر: (ليدث ١‏ بريل؛ فنث)؛ صن ١7#‏ 

, ١8! 165 العمدة ج ؟ ص ص‎ ١ 

5 العمنة ج ؟: ص19 , 

7 - يقول قدامة بن جسفر: الأبين الميث إلما هو بمثل ما كان بمدح به لى حياتهة؛ لقد الشهر صن 15 . 

السابل» ص ص 74 - 47 

6 - جميل بن معمرء ديوان جميل بفينة. حئفه لرزى عطرى؛ (ييروث ؛ الشركة البالية للكعاب: 1415م)؛ ص ,4١‏ ركعب بن زهير» هيوان ككعب بن إفير 
صدمة الإمام أى سعيد السكرى: شرح وفراسة؛ مشيد تميحة (الرياض ؛ دار الشرا لللياعة والنشره جندة ؛ دار لمليسوعات الحسايلسة, 1141م 
خوام) ص 11١‏ 

كعب بن زهيرء ديران كعب بن زهير» رإنما بوصان بالبخل والامتناع؛ وليس بالوفاء والأمنة؛ العقد ج0؛ ص" 

زهر اناب بج اسن مس 41/5:01/1. وبعش الأبات رقصتها مرجودة فى ؛ كتاب العبية غلى أرهام أي على في أماليه؛ لأبى عبيد عبد الله بن عدالعزر 
البكرى (ث 4417 ف-14١1م),‏ لحل بكتاب الأمالى لأبى على القلي) ط 7 (القاهرة : مطيعة السمادلء 1ف 1984م صن 118 

8 - أبو على إسماعبل بن القاسم القالى (ث 87 ه)؛ ذيل الأمالى والنوادر [ ملحل يكتاب الأمائي] السابل؛ صن ص 719:51 , 

4 - اجاح ؛ ليان والفبين: فين رشرح؛ عبدافسلام هاررن؛ ط 8؛ (القاهرة ؛ مؤسسة الخائجى [مكتية الجاحظ: الكتاب اللائي] د. تيا بج7 ؛ صن صن 014.14 
وانظر أيضا الأمالي: المرجع السابل؛ ج ١؛‏ ص عى 594184 

+ الراعى النميرئ: شغر الراعى التههرى: دراسة قين تورى حمردى القيسى؛ وفلال تاجى؛ 3بقداة؛ مطيعة الجمع العلمى العرا ١4٠+‏ ف - 140 م؟ 
ن/؟1؛ ول بد ل النص أدإقاة من الشخص الذى ترجه إله القصيدا الخطاب؛ ولكن البيث + يوهت فيه الإشار إلى «إن أى سفجااة» كذلك ورنث في 


م 


سعاد عبد العزير المانع 


الهاسئر1!) «قدم البكرى للبيثين الأرل والثائى بذوه: قال الراعى بمدح يزيد بن معارية بن أبى سفيان»: ص /117 . انظر أيضا؛ ابن طباطياء عيار الشعره ليق 
عبدالعزيز بن ناصر المائع؛ (الرياض : دار العلوم ٠8‏ 14١ه ‏ 15468م): ص 1؟. رقد ألببت فى البيت الثالث «تذكرها المعروف» وهى رراية ابن طلباطياء 

,74 انظر ما يلى هامش‎ "١ 

؟" ‏ غيار الشعر ص 51, 

إحسان غباس» محفق: شعر الخحوارج. (بيررث: دار الثقاقة ددث 11551]؟), ص 17 . 

1" - اللخلّة: الخصلة؛ سان العرب؛ مادة: خخلل ؛ (ييروث: دار صادر ودار ييروث: 1ه 15748م)؛ مج ,١١‏ ص 15؟ خ ١‏ . ر وخلاث صدق) تفيد هنا الخلال 
المرضية. يقول الزمخشرى فى أساس البلاغة؛ دوه رجل صدق؛ وهم قوم صدقء وله قدم صدق؛ وكذلك كل ما كان رضاة (القاهرة؛ دار رمطابع الشعب» 
مادة؛ صدل ص 278. وفى لسان العرب ٠رجل‏ صدق» مضاف يكسر الصاد؛ ومعناه تعم الرجل هو وامرأً صدق كذلك» رأيضا «رإلما الصدق الجامع 
للأرصاف المحمردة:... قال الخليل: الصدلى الكامل من كل شئ. بقال؛ رجل صدق رامرأة صدلةة مادا؛ صدق؛ مج ١ص‏ 151 خ ارص 0903 غ١,‏ 

8 - هى أبباث للالة من قصيد؛ لنسب لسعيد بن عبد الرحمن بن حسان بن لايث؛ ونسبها البلافرى مع شئ من الشك إلى الأخوص» انظر: شفر الأخرض 
الأنصارى: جمعه وحثنه: عادل سليمان ججمالء (القاهرة: وزارا اللسقافة؛ الهيئة المصرية المامة للكأليف والدشر [المكتية العربية؛ العراث] ٠18ه‏ ب 
ف لون 

, ١1١5 الممضل الضبى المفضليات؛ ص‎ 5١ 

1" غررة بن الوردء ديوان غررة بن الررد؛ ضمن؛ ذيرانا غررة بن الوره والسموأل؛ (بيروث؛ دار صافر وفار بيروث 17481١ه ‏ 1554م)؛ ص 55؟, 

ديوان أوس بن حجر : ص ص 57077 ؛ رأبضا الجاحظ ؛ الحيوان: تمقيل رشرح؛ عبدالسلام هارون» ط 7: (القاهرة؛ شركة مصطى البابي الحلبي؛ [مكتية 
الجاحظ ؛ الكتاب الأول] 1548 ف 1558م) ”نص الاء 

4" أبو الطيب المدبى : ديران أبي الطيب المبى بشرح أب البقاء العكبرى المسمى بالتبيان في شرح الديران؛ بيلك وصححه روضع فهارسه؛ مصطفي السقاء 
رإبراهيم الإبيارى؛ وعبد الحفيظ شلبى (الفاهرة؛ شركة مصطفى البلى الحلرى 1541 هب 1511م جا ص 01 لنب ت[نض 17نب 1ل 

4 السابل اج "رص كارب 15 ال 

16 عقا ص كلق ب‎ ١ ص لمم بف‎ ١ السابق؛ ج‎ ١ 

- السابق؛ ص :4١‏ ب ,5١‏ ولكن البيث الذي يسبل هذا مباشرة يقرل؛ 

لإن يكن خلفث أنثى لد لنت كريمة خبر أثى العقل والحسب 
والبيث هنا بلبث لهذه المرأ أنها ؛حلفث أنثى؛؛ ريدفى أن نكر «أنثى العقل والحسب!. رقد يستدعى هذا للذهن أن الكأليث مرتبط يعدم الثبل؛ ولذا ترصف هذه 
المرأة لشميرها بأنها كريمة غير أنلى المقل (الحسب!. 
والعودة إلى الاستعمالات اللدرية للفظى التأنيث والدكير فى اللغة العربية تشير إلى أن دلالاث التذكير لرتبط بالشدة والصلابة؛ ودلالات التأليث ترتبط بالسهرلة 
واللين. وند ورد فى لسان العرب فى مادة؛ أننث «أرض ملناث وأنيعة؛ سهلة منيئة؛ خليقة بالنبات؛ ليست بغلبظة! (...) وبلد أليث: لين سهل (....) رمن 
كلامهم: بلد دميث أنيث طبب الربعة؛ مرث العرد. وزعم ابن الأعربى أن المرأة إنما سميث أثلى؛ من البلد الأنيث.1. #ريقال هذه امرأة أثى إذا مدحث أنها كاملة 
من النساد» كما يقال؛ رجمل ذكر إذا وصف بالكمال!. وفى مادة؛ ذكر: ور «ذكور المشب؛ ما غلظ وخدشن. وأرض مذكار؛ ثنبث ذكور المقب وقيل ؛ فى الى 
لا ثنبث والأول أكثر (....) وذكور البقل: ما غلظ منه وإلى المرارة هو 3....) رالذكر والذكير من الحديد؛ أبيسه رأشده وأجوده؛ وهر لان الأليث وبذلك يسمى 
السيف مذكرا . 
ولا بسدشف سس هله الاستعمالات: المثابلة بين الكرم رعدم الكرم, أر لفضيل صفة على صفة؛ رإنما هناك ما يكرن الرصف الأأفضل ل اللين؛ رهنالك ما يكرن 
الرصف الأفضل له الشدة. وقد وردث الإشارة إلى قول الأصمعى عن الأنيث والذكر فى السيف الجيد الأصمعي؛ الذكر من السيرف شفرله ديد ذكره ومثناة 
أنيث؛ بول الناس إنها من عمل الجن؛؛ مادا أنث. ولمتتبى؛ هنا؛ لا يجعل الألولة ‏ ليما أرى ‏ منافية للكرم؛ فالمرلية أللى : رقد أببث لها ذلك العلقث أنلى؟؛ 
ولكنه برى أن الصداث الفضلى للمثل والحسب هى أن يدسما بالشدة والصلابة. ومن هنا يأثى النفى أن يكرن فيهما لين أر سهولة. 
على أنه مدر الإشارة إلى أن الطاهر لبيب؛ نظر إلى جدرى كلمنى ذكر وأنثي ومشتقائهما؛ رصتفهما في جدول مقسم إلى أربعة حقول نتصل بدلالات معينة 
والطريقة التى فسم فيها الدلالات أدث إلى لتيجة مممل اللفة أساسا يرجد فيه جائب التحبر للذكر سرسيولوجها الغزل العربى الشعر العذرى لموفجما؛ ترجمة؛ 
مصطفى المسارى ط 7 (بيررث ١‏ دار الطليعة للطياغة رالدشر 344 ١)؛‏ ص عي ١8‏ -18: 


زارفا 


الشعر والنقد والمرأة 


*) - أبرفراس الحمدائي. تمفين؛ إيراهيم السامرائي: ط ١‏ (عمان؛ فار الفكر للنشر والتوزيع, 1401 هب 1541م) صن صن 519/155 

4 - الشريف الرضي: ديوان الفسريف الرضى (ييروث: دار صادر ودار ييروث: 178 ف 1671م) انظر على سبيل المال: رلارة اخبقه؛ ج١‏ ص 194 - 114 
وتعزييه لأخيه عن ابننه صن 197 -.198؛ ورثاء؛ ابنة سيل اللدرلة, ج؟؛ صن ص 1117 114 

8؛ ‏ الشريف المرتضى» ديوان الشريف المرنضى؛ تمنين رشيد الصغار (الذاهرة؛ عيسى البانى الحلبى: 148/4١م)‏ على سبيل المثال؛ رثام زوجته» ج١‏ :ص 748 ج7: 
ص ١13؛‏ ورثاء أغفه ج7 ص ص 1481 - 184 

7 - فيان سبط بن المعاريدى؛ اعننى بنسخه ونصحيحه د.س. مرجليوث (القاهرة: مطبعة الممتطى 1407م ص 714 رانظر رلاءه أبنة السلطان فلج أرسلاث بن 


مسعرة. 
فلل ما استودهث با قبر من لثى ومن كرم عد ومن نائل غمر 


ثرى بك من لو جاوز النجم قدره 202 لزادث به الأفلاك فخرا على فخر 

أيضا انظر رثاء ابن دراج السطلى2ت ١41ه)‏ للسيدة أم هشام أمير المسين» ديوآن ابن دراج الفسطلي: تفيل محمرد على مكى ط 2 : (يهروث؛ المكتب 
الإسلامى 1784ه) ص 48 ٠١7‏ والظر صفاث الإجارة والكرم ص ٠٠١‏ ر١١١.‏ 

47 ابن الرومى ؛ فيزان أبن الرومي؛ خمفيل حسين نصار (الفاهرا؛ رزارا الثقافة؛ مركر تحفين الثراث؛ الهيدة المصرية العامة للكياب: 1541)؛ ج 7 ص 2711١‏ 
الأبيات 1701 "7 

8 - ابن زيدوث؛ ديوان ابن زبدون ؛ تحفين اكرم البسئائى؛ (يهروث ؛ دار صادر ودار ييررث: ١7481‏ ف 14754م). انظر فى رثاء أم الممنضد؛ ص صن 11١14‏ 
©" رلى رثاء أم ابن جهرر: ص 1١4‏ , 

4 - ديران النابغة؛ ص 04 

٠ه‏ شرح ديران حسان بن ثابت الأتصارى» (بيروث: دار إحياء الثراث العربي دءث)؛ ص ع 281 1181515 

١ه‏ يراك الفرزفق؛ 3ط بيررث] ءج١‏ ص صن 151/915 41 117 

1* - فيوان جبرير؛ (ييروث؛ دار صادر: ودار ييررث: 144١ه ‏ 1454) ص ص 7017/80 417 , رابرة بنث مر كانث أم النضر بن كنانة رهو أبو فرييل) كما 


يلك الميرة فى إشارئه إلى هده النصمد؛ الكامل فى اللقة والأدب رالدحر والتصريف:؛ تمقيل؛ زكى مبارك؛ ط ١‏ (الثافرة؛ مطيعة مصطفى البابى الخلبي 
واه لماجا ص كلا 


6 شر الأخوض الألضارى؛ ص ص 167:47 ., وقد ورد فى من 41 ؛ هاسش )١(‏ نئلا عن الأغائي أن عبد العزيز بن مروان كان يطلب من الشعراء أن يذكروا 
أنه فى مده لشرقها. 

614 . فيران حسان؛ ص 317. 

وه محمد بن سلام الجمحى ؛ طبقات لحول الشعراه؛ قرأ؛ وشرحه؛ محمرد محمد شاك (القاهرط؛ مطبعة المدلى د.ث)ء ج1؛ ص 1115 . 

أساس البلاشة؛ مادة ١‏ كيس. 

٠ه‏ ديوان الراعي : ص 17 . 

08 ديوان جرير: ص /الا, 

6 المفضليات:؛ ص ١؟1.‏ 

.44 ديران الفرزيق؛ ط بيررث؛ ج7) ص‎ ٠ 


1 من الأمئلة على ذلك؛ شرح شعر زهير بن أبي سلمى؛ فى تصيدئه #صحا القل, عن سلمى رأقصر باطله؛؛ ص ١١١‏ ؛ وديوان كعب بن زهير؛ ص صن 14 ؛ 
ل هل 


9 - الحسن بن هانيع أبو لولس [ت 117ه؟]؛ ديوان أبى لراس ؛ (ييررث: هار الكثاب العربي د. ن)؛ ص 441 القول التى عن ببتها لخدف مركبى!؛ وأبو ثمام» 
ديران أبي ثمام بشرح الخطيب التبريزى: تمئيل؛ محمد عيده غزام: (القاهرة: دار المعارف : 1474 ): «أعاذلتى ما أخعشن الليل مركباة ؛ ص ص 21518 +5 , 

د هيران المعبى. ج ١ء‏ ص عن 717/51١١‏ 

الفلنشندي؛ صبح الأعدى فى صناعة الإنها؛ (الفاهرة؛ المؤسسة المصربة العامة للتأليل والترجمة والدشر [نسخة مصصورة عسن المطبعة الأميرية] دنث)؛ ج 28 
ص اماه 


ييف 


سا عي لعش الله تت بي 0 


6" ديران المعى: ج١‏ :ص /4. 

5 الدولهد على ذلك كثيرة جداًء منها على سبيل امثال؛ شعر بدار بن برد» رأبى العتاهية؛ والعباس بن الأحدف؛ واليجيرء 

7 . الجاحظ : رصائل اللماحظ؛ تخفيل: عبد السلام هارو: (القاهرة؛ مكتية المياججي دءث.)ء ج4؛ صن صن 11/١‏ 11948 . 

4 الثالى: كعاب فيل الأمالى والنرادر ص وبذكر القالى أن الزبير أندده الأبياث (ررلها له 

انظر الرسالعين امتبادلفين بين محمد بن عيدالله بن الحسن رأْى جعفر المنصور حول الأمهات, عن ابن عبدربه؛ المقد الفريد؛ شرحه وضيعلة وصححه.. أحمد 
أمين : وأحمد الزين؛ وإيراههم الأبيارى (القاهرة؛ لجنة الدأليف والترجمة والدشر 1788 ف 1478م)ج6: ص ص 14 87. خخاصة ص 87:41 . حيك 
الحديث عن أمهات الولد؛ وعن كون لمر تنقص كثيراً عن الرجل ٠‏ 

514 زهر الأداب؛ ج4 من ص11 54/ وتبدر التهغة بالمولودة كأنها نرع من تهدلة الخاطر؛ ص‎ ٠ 

الال العمداء ج؟؛ ص65١,‏ 


7 البحترى: ديراث الإسجترى. حل رشرحه وعلل علسيه, حسن كامل الصيرثى: (القهرا؛ فار لمارف 1175م مج 1؛ م عن 4 - 41؛ والقصيدة لبنأ 
ص 9", 

77 راجمع هيوان الفرزفق: ط بوروث :ج١؛‏ ص ع 594 586 منها البيث؛ 

أجار بناث الواثدين ومن بجر على الفقر بعلم أنه غير مخفر 
ولو كان المشهور فى غصر الفرزدق أن سيب الوأد فى الجاهلية شئ آخر غير العيلة؛ لما كان مجال الفرزدق للتفاخر بأن جعده "كان ييل امال الإلقاف الموزداث 
الظر محمد بن حبيب (ث ©1؟ ه), كعاب من نسب إلى أمه من الشعراء؛ ضمن لوادر افخطوطات؛ مقي عبد السلام هاروث؛ ل ؟؛ (الشاهرف مكتبة 
المائجى 147 ه 19/7م): ج1/ ص 46. وانظر ما ذكره الجاحظ من أن العرب ينسيرث إلى الأم إذا كانث فات نياهة حقى وإن كان الأب نبيهاء الررصات 
والمرجان والمميان رالحولان؛ فيل محمد مرسى الحخولى ؛ (القاهرة وبيررث؛ دار الاغتصام للطيع والدشر 1541ه 141/1 م)؛ ص 13١‏ 

8 هناك لابن الررنى لعزية بابنت فى مقطرعتين فى كلفيههما يمدر نرعا من تطييب الخاطر بموث البنت زفر الاب ج؟ :ص صى 414) 118 , رهناك بيات 
لإسحال بن خيلق (ن نحو 9*0 ه) ‏ وهر كلما يذكر الزركلى فى الأعلام امن أل الددرة رمعاشرة الشطار؛ ‏ يرلى ليها لبئة أغينه ركان تبناهاء يبدو فيها 
الصراع بين حيه لها وخحرفه عليها من الحاجة لو ماث ونرككها وفى صديرة. هر الآداب ج ",م 447 . على أ جمدر الإشارة إلى رجل لعقيل بن علقة لمر 
اث نحو ٠٠١‏ ه) يقول ليه؛ 

إلى بإك سيل إلى المهر 2 ألف وعينان رذرد عفر 
حب أصهارى إلى الير 
لكن هذا يشير إلى التعالى على الصهر الثرى؛ أكثر بما يشير إلى الرفية فى موت البنث؛ إذ المقابلة ثرد هنا بين امال والقيرء ولس بين حياة البنث وموتها. رعقيل 
بن غلفة تررى غنه أخبار شير إلى أفته؛ وتكيرد على الهجناء حدى وإن كان أولاد خلفاء: فهر يقول لأحد خخلفاء بنى أمية وقد خطب إليه #جدينى هجناء ولدك؟ 
العقد الفريد؛ ج5: ص عي 45:548؛ وأيضا ج؟؛ ص ص 147141 . أمالى الشريف المرنضى: ج١ء‏ ص 15907 159/4 

رسائل الجاحظ «النساءاء ج” ص ص 168١‏ ؟18, 

7- إن ما هرد فى الشعر أو فى الكتابات الترية الأدبية لا بقدم حكما على ما هر موجرد فى الواقع. إن شمر نزر فهائى ؛ على سبيل اللدال؛ لا بمكن أن يندم صورة 
مسحيحة رثامة عن مكانة امرأة العربية فى عصرنا الحاضر. وتتيع مكانة ام فى اجدمع رثى الأرساط الأدبية فى عصرر مخالقة بحاجة إلى مزيد من البحث 
التاريخى. وقد أرردث هزيز انع أسماء عد ليس بالقليل من النساء اشتهرث بالعلم أنعل عن بعضهن بعض العلماء المشهورين ملل السيلة لقيسة بنث أى محمد 
الحسن بن زيد (ث 1١8.‏ ه)؛ النى أجازث الشالعى؛ وزينب بنث الشعرى اث 056ه) الثى درس لديها ابن خلكان؛ ومثل شهده ينث أحمد لت اده 


التى يروي عنها ابن الجوزى. 
و ريون !]ا كن ومامتاوظ رصع موس عتمم نمه لمعاءماماةة مممصالة .ى طمتعمتخ 


10 .وم ,1934 مدوتطءل9 4ه وله ادن بومتتمييكك 2.5 ماطوعخ نمع ما وطئدع‎ 46 ١. 


ولا بهدن البحث الحالى إلى استعمال ما ججاء لى الشمر العربى وقد ولي لاريهية بين المولف من الر؛ ولكن بهدف إلى النظر فى الشمر والنقد رملاحظة 
مدى الاثفاق والاخعلاف بينهما ليما يتصل بامرة.انظر قاش جابر عصفرر لآراه عله حسين النقدية حول الأدب وصلته بالجدمع والتاريع. جابر عصفور, امزلا 
المتجاورة» دراسة فى نقد له حسين» (بقداد؛ دار الشؤرن التقاقية العايق, *149م) ع ع 118 ل 1590:1115" 


ابن قبية: غيرن الأغبار. ج؛؛ ص ١١5‏ , 5 


أهرن 


الشعر والتقد ولمرأة 


رسائل الجاحظ: ج” ص صن 154 184 جا ص ١15‏ 147 
8 - ابن عبد ربه, كعاب العققد الفريد؛ الشاهرة؛ مطيعة لجنة التأليف والترجمة والنشره ١74‏ 1515 ج5 كعاب المرجانة النائية في النساء وصفاتهن 45 
ذلك 
4١‏ - على سبيل الثال؛ انظر؛ العقد الفريد» باب الوثرد» جاص صس7١١19-1١.‏ 
5 - فى اللغة الإتجليزية مثلا لفظ:المرًا؛ 18ت0" بحمل ضمن دلالاك «العشيقة) #فعماداد ردالئلة) #لماتمدم. انظ لانعهملاع) مهمااتمةة ممصم مذ 
(1979 ,لزمقجهده منالكالة دماطوناه11 : ماأعدس طعمييواءة برماده8) موعنوسم ا طططلوسة عط إن 
4 الفرزدل؛ ديوان الفرزفق (ييروت: دار صادره ودار يمررث» 540 ها 155ام) جا ص ص 437 ؟1), 
1 - ديوان جرير؛ وانظر ابن سلام؛ طبقاث ج١‏ ص 65). 
6 - الفرزدل؛ ديران الفرزدق» (يهروث: دار صمأفر؛ ودار ييررث؛ 1178ه- 1457م): ج١‏ ؛ ص ص 1479 117؛ رط الصارى 827/1. وانظر القطعة فى كتاب 
الأهباه والنظائر: ج ١؛‏ ص ص 37 .. 77 حيث ترد للالة أبياث لا توججد فى الدبوان رهى؛ 
تهسز السيرف المشرلي ات درله حسلارا عليه أن يذل ويفزعا 
ولا يامهد الهيجا ولا يحضر التسدى ولا يضبح الشرب المدام المعمشعا 
بلى يلد التسائى الشطسير مله ويورئه ال مسال العليد الممنعا 
وذكر صاحب الكتاب أن البحترى غول على ممالى هذا الشعر فى لصيدله السابقة ((ص /9917) كما يشير إلى أن «هذا الممنى قليل فى الشعر جداة ص 598 , 
واستبعد من خملال ملاحظة أسلوب الفرزدل المفرى: ومن خعلال سياق القصيدة أن لكون هذه الأبياث للفرزدق؛ كيف يتحدث الفرزدل عن لادا «النائى الشطور 
محله..! رهر يتحدث عن زوجه ومن تلده هر أبنه. 
- أنظر ما سبق حول من يسفحل أن ييكى عليه هامش 17 . وانظر الفرزدق لفسه؛ الديوان, ج ١‏ اص 958 , 
١‏ أما ترين أنا حادص فاند رزلث بالشام إذ ارقت المسسأس والمطرا 
إن الأرامل والأمسسسام إذ هلكوا والخيل إذ هزيث تبكى على عسمرا 
ما مات مشسل أبى حفص لملحمة ولا شالب معروف إذا العقرا 
ركذلك ج١؛‏ عن 771 ؛ ؛ليبك على سلم ينيم ربائس؛؛ رأيضا ج١‏ عى ص 548111 ج ؟؛ ص 08و78 فى رثاء أبيه غالب. 
47 - قد يكلون وراء هله الأبياث سباقا معلياء راجع ابن سلام ؛ المرجمع السابق» صن 59/4 


يظهر هلا فى غير الشعره انظر الرمخشرى (ث 078 ى)؛ الكشاف عن حقائل التنزيل رغيرن الأقاريل في رجره العأريل. (ييررث: دار المعرقة د.ث) رالنص هو 
الأن الأمة مخدومة ممخفرض لها جناح الذل والزرجة مستخدمة متعرف فيها بالاستفراش رغيره كالمملوكة وهى حالتان مثنالينانة. وقد ورد فى سباق لفسير 


الأية؛ ؛ سورة الأحزاب. 
قد يكو وراه هذه الأبيات غمة هجاء. راجع أبن سلام الذى بذكر أن أهل حدراء ادهوا موتهاء مرجع السابل ص 5417 وإلا مهناك أبات للفرزدل يمداح بها 
حدراء ويشير إلى احدمال انقياده لها؛ 
لوأن حدراه جمزنى كما زعمث أذ سوف نفسعل من يذل وإكسرام 
لكنث أطرع من ذى حلقة جماسث فى الأنف ذل يقسواه وترسام 
عسميلة من ببى يبان دصائم للعلى من أل همسام 


الديوان يروث ج ١‏ ص 148, وط الصاو 77 ٠‏ 44. 
٠‏ - فيرانا عرو بن الوره والسمرال؛ ص4 *. 
41 - للفرزدق نفسه أبياث بيدر فيها هذا واضحا؛ 
أما يبره فسردث شسماعتهم رورشفعت بلث منظور بن زبانا 
لبس السضيع الذى يأقيك مؤنررا مثل الساسيع الذى يأنيك عسريانا 


7 عبدالله الغذامى: مثلا. 

89 هناك رأى بنسب لابن المقفع يقول فيه «إياك وسداررة النساء فإن رأبهن إلى ألن, وعزمهم إلى رهن» ومن المحدمل أن يكون أثرا من أثار الثثماقة الفارسية؛ عيون 
الأخبار 014لا 

1 رسائل الجاحظ, ج١118‏ ص107١,‏ 

6 راجع مثلا ما جاء لي كناب الفاج المنسرب إلى الجاحظ: تفن أحمد زكى باشا (الفاهرة المطبعة الأميرية الام )ص4 
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